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PREFACIO 


scribir una breve historia del Cristianismo en América Latina 
E. es tarea fácil, y no la hemos emprendido sin tener plena 
conciencia de sus dificultades. Como en el resto del mundo, pero 
en algunos casos todavía más, el Cristianismo en América Latina 
presenta una gran diversidad de matices, variantes y complejidades. 
Su historia incluye a cientos de individuos que han sido objeto de 
innumerables estudios monográficos. Entre ellos se cuentan misio- 
neros profundamente consagrados a su tarea, cazadores de fortuna, 
místicos, mártires, charlatanes, evangelistas, dictadores, visionarios, 
y sobre todo esa inmensa muchedumbre de creyentes cuyas vidas 
y Obras pasan casi desapercibidas por el escenario de la historia. 
En las páginas que siguen, a veces hemos intentado penetrar algo 
más profundamente en la vida y piedad de algunas de estas figuras, 
pero constantemente nos hemos visto obligados a reconocer que 
lo que intentamos producir no es sino una introducción general, y 
que por tanto no podemos detenernos demasiado sobre alguna de 
estas vidas. Cuando le hemos dedicado más espacio y atención a 
algún personaje individual, frecuentemente lo hemos hecho como 
medio para recalcar algún aspecto o momento en la historia del 
Cristianismo latinoamericano, y no porque ese personaje descuelle 
por encima de los demás. 


Por razones semejantes, no hemos intentado documentar las 
fuentes de donde proviene cada aserción que hacemos. Cuando se 
trata de una cita directa de alguna de esas fuentes, el texto mismo de 
la narración le proveerá al lector o lectora los datos necesarios para 
encontrar el material de donde la hemos tomado. Si nos referimos a 
algún estudio en particular, los datos bibliográficos se encontrarán 
el final del libro, en la sección “Fuentes mencionadas”. Además, de 
entre los muchos materiales relativos a los distintos temas discutidos 
en el libro, hemos seleccionado los que nos parecieron más útiles 
para quien desee saber al so más sobre aleún tema narticular, y los 
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hemos incluido, también al final del libro, en la sección “Lecturas 
sugeridas”. 


El libro mismo fue escrito originalmente en inglés, a petición de 
Cambridge University Press, y a esa casa le debemos el habernos 
incitado a emprender una tarea que de otro modo no hubiéramos 
abordado. La traducción al castellano fue tránscrita por Ondina 
Santos de González, la madre de Ondina Ester, a quien por este 
medio hacemos constar nuestra gratitud. 


En cuanto a nosotros, el libro mismo nos ha provisto la gratísima 
oportunidad de coláborar entre dos generaciones diversas, tío y so- 
brina, pues entre nuestros dos doctorados median nada menos que 
cuarenta años. Luego, por lo general uno de nosotros ha traído al 
tapete las interpretaciones y consideraciones de carácter más clásico, 
mientras el otro ha traído su conocimiento de los últimos estudios 
sobre el tema. Por el],o, al ofrecer unas palabras de agradecimiento, la 
primera ha de ser de gratitud mutua, por la oportunidad de trabajar 
juntos, y por lo que cada cual ha contribuido al otro. 


Como siempre acontece en estudios tales como este, tenemos 
enormes deudas con autores e investigadores que nos han precedido 
y sobre cuyos cimientos ahora construimos. Nombrarlos a todos 
sería imposible. Pero siempre debemos recordar -particularmente 
como historiadores que somos- que cada generación construye 
sobre las que le han precedido. 


Finalmente, el dedicarles este libro a nuestros cónyuges es re- 
conocimiento de lo mucho que les debemos, no solamente en esta 
tarea, que ambos han apoyado con entusiasmo, sino también en la 
tarea mucho más compleja de vivir. A ambos, una vez más, ¡gracias! 


INTRODUCCIÓN 


El nuevo mundo y el viejo 


e cuenta que en cierta ocasión Carlos V, enojado porque alguien 
pe el paso de su carruaje, preguntó quién se atrevía a 
interponerse en la ruta del Sacro Emperador, Rey de Castilla, de 
León, de Aragón y del reino de las Dos Sicilias -así como posesor 
de una docena de otros títulos de menor importancia. Quien inte- 
rrumpía su marcha, cuyo nombre era Hernán Cortés, le contestó: 
“Quien te dio más tierras que las que te dejó tu padre”. 


La historia bien puede no ser cierta, pero la realidad tras ella sí 
lo es. El “descubrimiento” y la conquista del “Nuevo Mundo” cam- 
biaron para siempre al “Viejo Mundo”. Como resultado de ello, a la 
postre se conocería a los irlandeses por sus papas, a los italianos por 
su polenta y salsa de tomate, y a los suizos por su chocolate. Estos 
cambios en la dieta europea no son sino un índice del impacto pro- 
fundo que América hizo sobre Europa. Hasta la religión tradicional 
y su teología se vieron desafiadas, obligando a los teólogos a pensar 
mucho de lo que antes habían dado por sentado. Según viejas tradi- 
ciones, antes de partir de Jerusalén los apóstoles se había repartido 
el mundo, asignándosele a cada uno una porción del mismo, para así 
llevar el evangelio a “toda criatura”. Pero ahora aparecían millones 
de personas en tierras en las que al parecer no había llegado ningún 
apóstol. ¿Estaban tantas personas excluidas de la gracia de Dios? 
¿Serían verdaderamente humanos? ¿Tendrían almas? ¿Eran justos 
poseedores de sus propias tierras? Como veremos en el capítulo 2, 
estos debates, que tenían importantes consecuencias económicas y 
políticas, pronto involucraron a buena parte de Europa. 


Como es de todos sabido, el Hemisferio Occidental nunca volve- 
ría a ser el mismo tras aquella fecha crucial del 12 de octubre del 
1492, cuando Cristóbal Colón por primera vez llegó a estas tierras. 
Pero tampoco Europa volvería a ser la misma después que Colón 
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regresó en la igualmente crucial pero menos conocida fecha del 15 
de marzo del 1493. Hernán Cortés no solo destruyó el imperio azteca, 
sino que también sacudió los patrones tradicionales europeos, tanto 
en la economía como en la política. No solo le dio a Carlos V más 
tierras que las que le dio su padre, sino que también le proveyó el 
oro y la plata necesarios para cubrir las enormes deudas que había 
contraído en su campaña para llegar a ser emperador. El oro y la 
plata de América también le permitieron a España pensar que era 
económicamente próspera cuando en realidad estaba proveyendo 
el capital para la industrialización de otras regiones de Europa de 
las cuales España prefería comprar lo que necesitaba, más bien que 
producirlo ella misma. 


Si los cambios que tuvieron lugar en Europa fueron importantes, 
los que ocurrieron en América fueron cataclísmicos y se sienten 
hasta el día de hoy. En unos pocos años civilizaciones enteras fue- 
ron destruidas. Las enfermedades traídas de Europa, los trabajos 
forzados y la dislocación social destruyeron buena parte de la po- 
blación. Además de sus enfermedades, los europeos trajeron con- 
sigo animales y culturas que pronto cambiarían todo el paisaje del 
hemisferio. Los búfalos prácticamente desaparecieron, cediéndoles 
el lugar al ganado vacuno, a los caballos, a las ovejas y a los cerdos. 
A principios del siglo XVI la caña de azúcar llegó a las Antillas, y 
los seculares bosques rápidamente fueron retrocediendo ante los 
cultivos de caña. Entonces vino el cafó, y los bosques que quedaban 
fueron entresacados para plantar cafó donde antes crecían otras 
plantas. En las vastas llanuras de Norteamérica, la alta hierba que 
antes comían los búfalos le cedió el lugar a otra hierba: el trigo. Si 
es cierto que las riquezas de México y del Perú contribuyeron a la 
riqueza y poderío de España, también es cierto que las fabulosas 
riquezas llevadas a España de las zonas meridionales del hemis- 
ferio occidental detuvieron el desarrollo industrial de esas zonas, 
mientras que las zonas septentrionales, que originalmente fueron 
mucho más pobres, desarrollaron su industria al punto de llegar a 
ser la región más próspera de todo el mundo. 
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13 
Una religión del Viejo Mundo en el Nuevo 


Los europeos no trajeron solo sus enfermedades, cultivos y ani- 
males, sino también su religión. No podía haber sido de otra ma- 
nera, puesto que para ellos la religión estaba presente en todos los 
aspectos de la vida, al punto que no había distinción real entre la 
religión y la política o entre la religión y la economía. En las tierras 
que ahora se conocen como América Latina, fueron los españoles 
y los portugueses quienes primero llegaron y quienes se asentaron 
con mayor permanencia. El Cristianismo que trajeron consigo fue 
el Catolicismo romano. Pero era una clase especial de Catolicismo, 
que se había forjado en la Península Ibérica a través de los siglos. 
Hacia fines de la Edad Media, el nacionalismo español se había acre- 
centado y se había unido con el mito de la Reconquista. Según ese 
mito, desde el día mismo en que los moros invadieron la Península 
en 711, los cristianos españoles comenzaron una larga historia de 
resistencia y de recuperación del territorio perdido. Fue ese mito de 
la Reconquista lo que dio origen a la nación española, convencida de 
que Dios le había encomendado la defensa de la fe católica contra 
los musulmanes, judíos, herejes y cualquier otra postura religiosa. 
Cuando el Nuevo Mundo fue “descubierto”, y luego según fue ex- 
plorado, invadido y explotado, los españoles estaban convencidos 
de que tenían la encomienda sacra de traer su religión a los pueblos 
de esta tierra, miserables, ignorantes e incrédulos. 


Los invasores también trajeron consigo las instituciones que ha- 
bían ido creando en el Viejo Mundo según conquistaban territorios 
de los moros, y las trajeron del mismo modo en que antes, durante 
la Reconquista, las habían llevado al sur de España y a las Islas 
Canarias: por medio de la fuerza armada. Quienes llegaron no eran 
solamente hombres cubiertos de armaduras, montados a caballo y 
portando armas de fuego. También había entre ellos otros con largas 
vestimentas clericales cabalgando sobre mulos y portando cruces. 
No fueron solo los hombres armados quienes se enriquecieron, 
pues hubo también entre el clero quienes invirtieron en las diversas 
empresas de la conquista y así obtuvieron fuertes ingresos. 


Es importante señalar que estas personas, tanto soldados como 
clérigos, no eran hipócritas. Estaban convencidos sinceramente de 
que servían a Dios. No podían entender cómo era que los habitantes 


14 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


de estas tierras no se percataban de inmediato de la superioridad del 
Cristianismo. Celebraban constantemente misas para la salvación 
de sus propias almas. Cuando Francisco Pizarro yacía moribundo, 
víctima de una conspiración entre otros conquistadores, aquel 
crudelísimo conquistador del imperio inca trazó una cruz con su 
propia sangre a fin de morir contemplando la cruz. Hernán Cortés, 
el conquistador de México, besó el borde de las vestimentas de los 
primeros misioneros franciscanos que llegaron a los territorios re- 
cién conquistados. Naturalmente, el que fueran sinceros no quiere 
decir que fueran buenos, y mucho menos que fuera bueno lo que 
hicieron. Pero sí quiere decir que estaban convencidos de que con 
sus hechos no se dejaban llevar solamente por su avaricia y sus 
ansias de violencia, sino también y sobre todo por Dios mismo. 


Los dos rostros de la iglesia en América Latina 


No les resultó difícil a muchos convencerse de que ciertamente 
estaban actuando bien, no solo para su propio provecho, sino tam- 
bién para aquellos a quienes llamaban “indios”.! Estaban conven- 
cidos de que el propósito final de la vida toda era la salvación del 
alma, y por lo tanto al ver que las gentes se agolpaban en las iglesias, 
aunque fuera frecuentemente bajo coacción, se inclinaban a creer 
que esto justificaba la violencia, opresión y destrucción que habían 
llevado a tales resultados. Lo que es más, tras los primerísimos en- 
cuentros, la mayoría de los habitantes originales de estas tierras con 
quienes lo colonizadores se topaban eran personas que ya habían 
quedado desarraigadas de sus antiguas formas de vida, quebran- 
tadas por el abuso y la opresión, andaban buscando la manera de 
acomodarse dentro de todo un nuevo orden social, y zozobraban 
en tales empeños -en otras palabras, eran personas que parecían 
comprobar la supuesta inferioridad de los indios. 


1 El término “indios” les fue aplicado a los pueblos indígenas por Cristóbal Colón, 
quien creía haber llegado a las Indias. Al mismo tiempo que reconocemos que 
ese nombre es erróneo en cuanto a su origen e implica una uniformidad cultural 
que no existía en el hemisferio, lo usaremos aquí tanto para simplificar lo que 
se dice como para señalar los prejuicios y las suposiciones que por largo tiempo 
se les aplicaron a los pueblos oriundos de estas tierras. 
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Sin embargo, había otras personas -mayormente frailes- quienes 
tenían la oportunidad de ver a los habitantes originales en su pro- 
pio contexto, y de observar su vida social y familiar, y así entender 
la enormidad de lo que se estaba haciendo con ellos. Muchos de 
estos frailes se volvieron valientes defensores de los indios y de 
sus derechos. Pronto encontraron apoyo entre la facultad de la más 
prestigiosa universidad en España, la de Salamanca, donde varios 
teólogos dominicos defendían el derecho que los indios tenían a su 
propiedad y su libertad. 


Luego, casi desde el principio mismo, la iglesia latinoamericana 
tuvo dos rostros. El rostro dominante era el que justificaba lo que se 
estaba haciendo en nombre de la evangelización. En los capítulos 
que siguen veremos frecuentes ejemplos de la avaricia desenfrenada, 
la innecesaria destrucción y la simple explotación que las autori- 
dades eclesiásticas justificaban repetidamente. Al mismo tiempo 
nos encontraremos con otras personas que protestaban contra la 
injusticia, y particularmente con la que se cometía en nombre del 
Cristianismo. Este es el otro rostro del Cristianismo latinoamericano. 
Aunque es cierto que por diversas razones -demográficas, políti- 
cas, económicas y religiosas- la primera colonización británica en 
Norteamérica por lo general tuvo lugar con menos crueldad contra 
la población nativa, también es cierto que siempre hubo en el Cato- 
licismo latinoamericano fuertes e insistentes voces de protesta pro- 
fética que rara vez encontraron paralelo en las colonias británicas.” 


Como veremos, estos dos rostros del Cristianismo latinoame- 
ricano han persistido a través de los siglos. Cuando las colonias 
españolas en América comenzaron a reclamar su independencia, 
la mayoría de los líderes de la iglesia institucional se opuso a ello. 
Hubo, sin embargo, sacerdotes tales como Hidalgo y Morelos en 
México, quienes participaron y hasta encabezaron el movimiento. 
A fines del siglo XX, cuando toda la región se vio sacudida por el 
conflicto entre quienes defendían el statu quo y quienes buscaban 
cambios radicales, la mayor parte de la jerarquía católica defendió 
el orden existente, pero hubo también otros quienes se volvieron 
proponentes de cambios radicales. Algunos lo hicieron mediante la 
reflexión teológica, lo cual resultó en la “teología de la liberación”, 
cuyo impacto se hizo sentir en todo el mundo. Otros lo hicieron 
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mediante la denuncia, frecuentemente al costo de su vida -como 
fue el caso del arzobispo Oscar Romero en El Salvador. 


Aun la llegada del Protestantismo y el crecimiento explosivo del 
Pentecostalismo durante la segunda mitad del siglo XX y principios 
del XXI no cambiaron la situación de inmediato, puesto que tam- 
bién entre los protestantes -tanto pentecostales como otros- había 
muchos que estaban convencidos de que la lucha por la justicia 
social y la identidad nacional era un elemento fundamental de sus 
convicciones cristianas. Al mismo tiempo había otros que tomaban 
la postura opuesta, insistiendo en que el Cristianismo no tenía re- 
lación alguna con tales luchas -y hasta en algunos casos afirmando 
que, puesto que su fe había venido de los Estados Unidos, debían 
ser fieles a las metas y propósitos establecidos por aquel país. 


Luego, al estudiar la historia de la iglesia en América Latina de- 
bemos cuidar de no centrar de tal modo nuestra atención sobre uno 
de estos dos rostros quéíperdamos de vista el otro. El Cristianismo 
latinoamericano tiene mucho de qué avergonzarse, pero también 
tiene buenos motivos de orgullo. 


La religión en la vida cotidiana 


La historia de la iglesia institucional y de los debates que tuvieron 
lugar dentro de ella es solo un elemento de la historia del Cristia- 
nismo en la América Latina. Aunque la iglesia como institución 
siempre ha tenido y sigue teniendo un papel central en el Cristia- 
nismo latinoamericano, la historia de ese Cristianismo también debe 
tener en cuenta el modo en que los creyentes comunes han vivido 
su fe en la vida cotidiana. Con mucha frecuencia confundimos la 
iglesia como institución con el Cristianismo mismo, y así nos incli- 
namos a pensar que al estudiar la historia de la primera ya hemos 
estudiado también la historia del último. Pero tal no es el caso. Los 
documentos eclesiásticos oficiales nos dicen cuándo un monasterio 
fue fundado o cuándo un obispo en particular llegó a su diócesis. 
También nos cuentan de la teología de la iglesia organizada, y de 
cómo ésta entendía su misión, pero nos dicen poco acerca de la 
religión vivida por las masas. ¿Cómo se manifestaba la religión en 
la cotidianidad? ¿Qué hacían las gentes en busca de su salvación? 
¿Qué hacían por el bien de otros, como actos de caridad cristiana? 
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¿Qué impacto producía la enseñanza cristiana sobre su fundamento 
moral? ¿Qué formas concretas tomaba la religión en cada zona par- 

ticular? ¿De qué modo las antiguas costumbres y creencias de los 

habitantes originales de estas tierras afectaban el modo de entender 
y practicar el Cristianismo? 


En este contexto, hay que dirigir la mirada hacia la sociedad 
entera y tratar de descubrir cómo y hasta qué punto las enseñanzas 
cristianas se expresaban en la vida cotidiana. ¿Cómo se ocupaba esa 
sociedad de los huérfanos? ¿Qué papel tenían las mujeres en la vida 
religiosa de la familia y de la comunidad? ¿Qué impacto produjo 
el Cristianismo sobre el modo en que la sociedad se organizaba? 


Por ello, en cada uno de los capítulos que siguen, más bien que 
limitarnos a la historia de la iglesia como institución, nos ocupare- 
mos también de lo que ocurría “entre bastidores” para allí tratar de 
descubrir algo del modo en que la fe cristiana se vivía y practicaba, 
y no solo de los planes y decisiones de la iglesia como institución. 


La religión oficial y la popular 


Al estudiar la vida religiosa del pueblo pronto descubrimos que 
no siempre concuerda con las enseñanzas oficiales de la iglesia. 
Hasta una fecha relativamente reciente, quién era santo se deter- 
minaba por decisión popular más bien que mediante una decisión 
oficial de algún cuerpo eclesiástico. En América Latina, como en 
otros lugares, la gente siempre ha decidido interpretar el Cristianis- 
mo dentro del marco de su propia cosmovisión -de igual manera 
que se hizo en las tierras del norte europeo, donde la celebración 
de la resurrección de Jesús llegó a combinarse con antiguos ritos 
de fertilidad que se celebraban con huevos y conejos, y la Navidad 
se asoció con los árboles de Navidad y con el muérdago. 


Los primeros católicos que vinieron al Nuevo Mundo tuvieron 
que enfrentar todas las dificultades que se asocian normalmente 
con toda empresa misionera transcultural, pero a esto se le añadió 
la inmensidad de la tarea que tenían por delante. Aunque a partir 
de 1516 se esperaba que toda nave que partiese hacia las “Indias 
llevara por lo menos un sacerdote, nunca hubo suficientes sacer- 
dotes y otros obreros religiosos en el Nuevo Mundo. Si bien unos 
pocos hombres a caballo, con armas de fuegos y con aliados indios, 
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bastaron para conquistar grandes imperios como el azteca y el inca, 
tal no era el caso cuando se trataba de la evangelización del pueblo 
nativo. Más difícil todavía resultaron la conquista y la evangeliza- 
ción de civilizaciones menos centralizadas, como las de los mayas, 
los chichimecas y diversos pueblos nómadas. Aunque los dominicos 
y otros objetaron, los franciscanos en México llegaron a bautizar a 
millones, frecuentemente requiriendo solo que los “convertidos” 
supieran el Padrenuestro. 


Inevitablemente, muchas de estas personas así convertidas al 
Cristianismo establecían puntos de identidad entre algunos de los 
santos de la iglesia y sus propios dioses, y además llevaban a su 
culto y religiosidad algunas de las prácticas que habían aprendido 
de sus antepasados. Al principio algunos de los obispos, sacerdotes 
e inquisidores más estrictos condenaron tales prácticas. Algunos 
llegaron al punto de torturar, mutilar y hasta ejecutar a quienes 
de algún modo se apartaban de la fe ortodoxa. Pero a la postre el 
liderato eclesiástico llegó a aceptar buena parte de estas creencias y 
prácticas populares, diciendo que eran un medio de evangelización 
y que los naturales del país paulatinamente aprenderían una forma 
más pura del Cristianismo. 


Algo semejante sucedió cuando se trajeron esclavos de África. 
Estos también tenían su propia visión del mundo, así como sus 
dioses y tradiciones. La tarea de evangelizarles y enseñarles aunque 
sólo fuesen los puntos fundamentales de la fe católica quedó por lo 
general en manos de sus amos, quienes tenían el mandato legal de 
asumir tal responsabilidad, pero frecuentemente no se ocupaban 
de ello. Una vez más, aunque la mayoría de los esclavos y de sus 
descendientes llegó a ser cristiana y a bautizarse, las costumbres y 
creencias ancestrales sobrevivieron y se combinaron con la fe que la 
iglesia enseñaba. Los antiguos dioses se identificaron con la Virgen 
y los santos, y la forma en que antes se adoraba a cada uno de los 
dioses ahora se dirigía a cada santo particular. 


Lo que es más, muchos de los descendientes de los habitantes 
originales, así como otros de ascendencia africana, resistieron el 
Cristianismo y continuaron practicando sus antiguos ritos y reli- 
giones -por lo general en secreto. Así, aquellas antiguas creencias 
continuaron existiendo por largo tiempo después que las autorida- 
des de la iglesia creyeron haberlas extinguido, y hasta el siglo XXI. 


INTRODUCCIÓN 
19 


Cuando los primeros misioneros protestantes llegaron, principal- 
mente en el siglo XIX, condenaron todas estas prácticas y creencias 
como “paganismo”, y acusaron a la Iglesia Católica Romana de fo- 
mentar el sincretismo y hasta la superstición pagana. Sin embargo, 
con el correr de los años, se vio cada vez con más claridad que por lo 
menos en algunas formas del Protestantismo latinoamericano se re- 
flejaban y continuaban antiguas prácticas de adoración y devoción. 


En fecha relativamente reciente, se hizo costumbre referirse a 
estas prácticas religiosas de de las masas, una veces favorecidas por 
la iglesia y otras no, como “religión popular” -título que empezó a 
dársele en preferencia sobre el más antiguo de “religiosidad popu- 
lar”. Aunque no sea estrictamente ortodoxa y frecuentemente casi 
haga caso omiso de la teología y de la doctrina de la iglesia, buena 
parte del Catolicismo latinoamericano ha consistido en esta religión 
popular -religión que acepta los dogmas y ritos de la iglesia, pero 
que en la práctica los relega a un segundo plano. 


En parte como respuesta a las críticas protestantes, en parte 
como resultado de mayores y mejores estudios bíblicos e históricos, 
y en parte en repuesta al Segundo Concilio del Vaticano, durante 
la segunda mitad del siglo XX hubo esfuerzos en algunos círculos 
católicos de deshacerse de tales prácticas y creencias. Sin embargo, 
tras largos empeños fallidos, y algunas críticas teológicas y socio- 
lógicas contra tales intentos, hacia fines del siglo XX muchos se 
habían convencido de que la mayor parte de la religión popular no 
contradice la fe católica, sino que la expresa. 


En todo caso, resulta claro que según el Cristianismo se fue 
estableciendo en América Latina no se limitó a la iglesia oficial ni 
a sus enseñanzas, ni siquiera a las prácticas y devociones que el 
clero le recomendaba al laicado, sino que de diversas maneras se 
combinó con otras prácticas y creencias. Buena parte de éstas fueron 
aceptadas por la iglesia como expresiones populares, mientras que 
otras fueron rechazadas como heréticas o paganas. 


Por ello, en la mayoría de los capítulos que siguen dirigiremos la 
atención no solo hacia la historia de la iglesia como institución, y a 
las expresiones de la fe cristiana en la vida cotidiana, sino también 
a lo que se podrían llamar “variantes” religiosas -algunas de ellas 
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aceptadas o al menos toleradas por la iglesia y otras rechazadas 
como herejías. 


Hitos principales 


Aunque la vida no se divide verdaderamente en períodos, nos 
resulta conveniente y hasta necesario referirnos algunas veces a la 
niñez, la adolescencia, la edad adulta y otros períodos de la vida 
como si de veras hubiera entre ellos líneas claramente definidas. 
De igual maneja, la historia tiene que dividirse en segmentos o 
períodos, aunque los historiadores sepan que tales divisiones no 
son perfectamente exactas, y que las fechas que se establecen para 
marcar el paso de un período a otro rara vez reflejan toda la realidad. 
Los capítulos de este libro seguirán un bosquejo cronológico, comen- 
zando con el capítulo 1, que se ocupa brevemente de las sociedades 
precolombinas tanto eíi América como en Iberia y de sus religiones, 
para así establecer el escenario para el encuentro cataclísmico que 
tuvo lugar entre ambas. También nos ocuparemos allí del tras fondo 
cultural y religioso de quienes fueron traídos como esclavos desde 
África. En el capítulo 2 discutiremos la llegada del Cristianismo y 
sus primeros pasos en el Nuevo Mundo, es decir, qué medidas se 
tomaron para la cristianización de la población nativa, qué patrones 
e instituciones y expectativas traídas de Iberia dejaron su huella 
sobre la iglesia que iba surgiendo en América, y otros temas seme- 
jantes. El capítulo 3 se ocupará del Cristianismo durante el período 
formativo bajo los imperios español y portugués, cuando la iglesia y 
sus instituciones se consolidaron y el Cristianismo en sus diversas 
formas echó raíces más profundas entre la población. El capítulo 
4 enfocará una serie de movimientos de reforma y de influencias 
venidas desde fuera que hicieron impacto sobre el Cristianismo 
latinoamericano hacia fines del período colonial, y que a la postre 
llevaron a la independencia de las antiguas colonias -en términos 
generales, desde el siglo XVII hasta principios del XIX. 


El capítulo 5 se dedica a los grandes cambios que tuvieron lu- 
gar en la vida de la iglesia y en la religión toda como resultado del 
desmembramiento de los imperios español y portugués y del naci- 
miento de nuevas naciones en las primeras décadas del siglo XIX. 
En este caso, como en otros, veremos claramente los dos rostros de 
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la iglesia en la América Latina y cómo hasta llegaron a chocar entre 
sí. El resultado de tales choques, así como una situación política 
sin precedente, fue un período de incertidumbre durante el cual 
se dio nueva forma a la vida de la iglesia así como a la religiosidad 
del pueblo. Como en los capítulos 2 y 3, en los que dirigimos la 
atención primero hacia la nueva situación después de la conquista 
y a la vida religiosa que resultó de ella, y luego hacia el modo en 
que la iglesia y la religión se ajustaron al nuevo contexto, en los 
capítulos 5 y 6 discutiremos primero el impacto inmediato de la 
independencia sobre la religión y cómo la iglesia y sus institucio- 
nes -así como diversas partes de la iglesia- respondieron a la nueva 
situación durante el siglo XIX y buena parte del siglo XX, hasta el 
Segundo Concilio del Vaticano. 


Los capítulos 7 y 8 se dedicarán al advenimiento del Protestan- 
tismo, primero mediante la inmigración protestante fomentada por 
gobiernos que trataban de contrarrestar el conservadurismo del 
Catolicismo tradicional, y luego mediante misioneros llegados de 
Europa y de los Estados Unidos -a veces invitados por gobiernos 
con los mismos propósitos de oposición al conservadurismo. En esos 
capítulos también discutiremos cómo el Cristianismo protestante se 
adaptó a la América Latina y qué impacto produjo sobre la región. 


En el capítulo 9 retomaremos la historia del Catolicismo romano 
después del Vaticano II y la resultante reunión regional de obispos 
en Medellín en 1968. Primero discutiremos las nuevas formas que 
tomaron la vida y el pensamiento católicos, particularmente en las 
“comunidades eclesiales de base”, en la teología de la liberación y 
en la “opción preferencial por los pobres”. También veremos algunos 
de los intentos por parte de elementos más conservadores dentro 
de la iglesia de contrarrestar las consecuencias más radicales del 
Vaticano II y de Medellín -en particular, de detener la teología de 
la liberación. 


El capítulo 10 se ocupará del fenómeno más notable del Cris- 
tianismo latinoamericano de los siglos XX y XXL es decir, el creci- 
miento del Pentecostalismo y de las iglesias autóctonas. Aunque el 
Pentecostalismo tiene raices en otras tierras, en la América Latina 
ha tomado su propia forma, y frecuentemente responde -tanto 
positiva como negativamente- a la presencia dominante del Cato- 
licismo romano, así como a prácticas religiosas que tienen raíces 
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en la historia religiosa de América Latina y de África. Las iglesias 
autóctonas, algunas salidas del Protestantismo tradicional, otras 
del Pentecostalismo, y hasta algunas de movimientos de renova- 
ción dentro del Catolicismo romano, se han vuelto una presencia 
importante en el escenario religioso latinoamericano. 


Por último, el capítuloll resumirá algunos de los hilos con- 
ductores que pueden verse a lo largo de toda la historia religiosa 
latinoamericana, y tratará de mostrar que el impacto de esa his- 
toria no se limita ya a los límites geográficos de América Latina. 
Discutiremos la influencia de la teología latinoamericana sobre la 
tarea teológica en todo el mundo. Y veremos también cómo hay 
misioneros latinoamericanos que salen de sus tierras nativas hacia 
diversas partes del mundo. Además trataremos de discernir lo que 
esto pueda significar para el futuro de la vida religiosa tanto en 
América Latina como en otros lugares. 


4 


La historia vista desde el presente 
y desde el futuro 


La historia es mucho más que la mera narración del pasado. Es la 
narración desde la perspectiva del presente (desde donde se escribe) 
y del futuro que se espera O se teme. Cuando en un país se estudia 
el proceso de la independencia, esto no se hace por mero interés 
anticuario. Se hace más bien porque quienes lo enseñan creen que 
ese proceso es importante para la vida presente de la nación y porque 
también esperan que sea importante para la próxima generación. De 
igual modo estudiamos la historia religiosa latinoamericana no solo 
para saber cómo se estableció el Catolicismo romano en México O 
quiénes fueron los primeros misioneros protestantes en Guatemala. 
Es más bien que quienes hacemos investigación y contamos la his- 
toria tenemos el convencimiento de que es pertinente para hoy, y 
que está y continuará dándole forma a nuestro mundo en diversos 
modos que deberíamos comprender. 


Lo que acabamos de decir respecto al capítulo 11 es mucho más 
que el punto final de la historia. Es más bien la clave central que 
muestra por qué los autores -así como muchas otras personas- es- 
tamos convencidos de que la historia religiosa latinoamericana es 
importante. La cultura y religión latinoamericanas no se limitan 
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ya a las tierras al sur del Río Grande. La teología latinoamericana 
es estudiada ahora por teólogos en Estados Unidos, Alemania y 
Sudáfrica. Esta es una de las principales señales del impacto de la 
religión latinoamericana en el resto del mundo. Lo mismo puede 
decirse de la presencia de misioneros y maestros latinoamericanos 
en varias regiones del globo. 


Esto se puede ver en lo que está aconteciendo actualmente en 
los Estados Unidos. Gracias a la inmigración así como a los territo- 
rios conquistados en guerras contra México primero y luego contra 
España, los Estados Unidos ahora incluyen a millones de “latinos” 
-personas de origen y de conexiones latinoamericanas. De hecho, 
en términos del número de personas que hablan el castellano, los 
Estados Unidos son ahora el cuarto país, y quizá el tercero, en todo 
el hemisferio -después de México, Argentina y quizá Colombia. 
Aproximadamente la mitad de todos los católicos de los Estados 
Unidos son latinos. Y el proceso continúa, puesto que la población 
de origen latinoamericano es ahora uno de los segmentos de la 
población norteamericana que crece más rápidamente. Aunque la 
mayoría de ellos son católicos romanos, muchos se unen a las igle- 
sias protestantes que ya existen, y otros crean sus propias iglesias. 


Lo que esto implica para la historia religiosa de ese país es obvio. 
Hace unos pocos años se podía contar la historia religiosa de los 
Estados Unidos casi sin referirse a la América Latina y su religión. 
Hoy las cosas han cambiado. Ya no se puede hablar del Catolicismo 
estadounidense sin tomar en cuenta el trasfondo religioso y cultural 
de la mitad de su feligresía. Ya no se puede estudiar la historia de 
los Adventistas del Séptimo Día, de la Iglesia de Dios, de los Bautis- 
tas del Sur, o de los Discípulos, sin tomar en cuenta las posiciones 
de liderato que muchos latinos están ocupando en varias de esas 
denominaciones, y en algunos casos el crecimiento explosivo de la 
feligresía latina entre ellas. Ya no se puede entender la vida religiosa 
de Nueva York sin referirse a la religión de Puerto Rico, ni se puede 
estudiar la vida religiosa del sur de California sin referirse a sus 
contrapartes en México y Centroamérica. Y lo que es cierto de los 
Estados Unidos lo es también, aunque en menor grado, de Europa, 
Australia y varias otras regiones. 


Es a partir de ese presente, y en la esperanza de un futuro en el 
que las diversas tradiciones culturales y religiosas que componen el 
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cuerpo de Cristo se puedan unir en un tapiz de varias culturas, que 
los autores de este libro se dirigen a la historia del Cristianismo en 
América Latina. Es a partir de ese presente y de esa esperanza que 
invitamos a nuestros lectores a unírsenos para explorar las muchas 
dimensiones y la gran variedad del Cristianismo latinoamericano. 


Nota aclaratoria: En la introducción a cada uno de los capítulos 
que siguen hemos incluido un breve bosquejo del capítulo mismo. 
En ese bosquejo, las palabras en letra negrita corresponden a los 
encabezados de las diversas secciones del capítulo mismo. Hemos 
hecho esto con”el propósito de que se vea claramente cómo lo que 
se va discutiendo sigue el orden bosquejado al inicio del capítulo. 


LOS ORIGENES 


l viernes 12 de octubre de 1492, Cristóbal Colón escribió en su 
diario: 


Luego vieron gente desnuda, y el Almirante salió a tierra en 
la barca armada y Martín Alonso Pinzón y Vicente Yáñez, 
su hermano, que era capitán de la Niña. Sacó el Almirante 
la bandera real, y los capitanes con dos banderas de la cruz 
verde, que llevaba el Almirante en todos los navios por seña, 
con una E y una Y, encima de cada letra su corona.... El Almi- 
rante llamó a los dos capitanes y a los demás que saltaron en 
tierra, y a Rodrigo de Escobedo, escribano de toda la armada, 
y a Rodrigo Sánchez de Segovia, y dijo que le diesen por fe 
y testimonio como él por ante todos tomaba, como de hecho 
tomó, posesión de la dicha Isla por el Rey y por la Reina sus 
señores, haciendo las protestaciones que se requerían, como 
más largo se contiene en los testimonios que allí se hicieron 
por escrito.?2 


Así comenzó un encuentro que produciría cambios permanentes 
en el mundo entero. Hoy nos parece muy extraño que Colón pensara 
que podía reclamar las tierras donde llegaba con solo hacer ondear 
unas banderas, hacer ciertas declaraciones y ofrecer oraciones. Pero 
tal actitud era reflejo de suposiciones bien arraigadas que existían 
en Europa acerca del orden del mundo, del lugar de Europa en ese 
mundo y de la responsabilidad de cristianizar a todas las personas 
con quienes los europeos se topaban. La llegada de Colón a estaos 
tierras pondría en duda y a la postre destruiría buena parte de las 


2 Cristóbal Colón, Diario de a bordo, ed. Luis Arranz. Crónicas de América, no. 9, 
íHistoria 18. Madrid. 19R5). 90. 
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presuposiciones, así como de la visión del mundo, que habían 
reinado en Europa por siglos. El “descubrimiento” de un nuevo 
continente y sus habitantes sacudió la fe que Europa tenía en sí 
misma, que la hacía suponer que ya conocía el mundo entero y su 
ordenamiento. Aunque no cabe duda de que el encuentro con el 
Nuevo Mundo transformó a Europa, y particularmente a la Península 
Ibérica, no hubo quien sintiera ese impacto más drásticamente que 
los habitantes originales de las Américas. Por tanto, es hacia ellos 
que primero dirigiremos nuestra atención. 


El punto principal que siempre debemos recordar cuando estu- 
diamos los pueblos precolombinos de América es que no hubo en 
este continente una sola civilización. Había más bien una sorpren- 
dente multiplicidad de civilizaciones y culturas, y los antropólogos 
estiman que había más de 350 tribus diferentes. Esas culturas iban 
desde las tribus nómadas de las pampas sudamericanas y de los 
llanos de Norteamérica hasta las altas civilizaciones de los Andes 
(los incas) y del valle central de México (los aztecas). Es acerca de 
estos dos últimos grupos que más sabemos, precisamente por sus 
civilizaciones avanzadas y por la facilidad y rapidez con que los 
españoles les conquistaron. 


El punto de semejanza entre esos dos grandes imperios que más 
interesa al estudiar la religión latinoamericana es que tanto los az- 
tecas como los incas tenían lo que los estudiosos de las religiones 
llaman “grandes tradiciones religiosas”. En 1967, Robert Redfield 
acuñó la frase “gran tradición” para describir ciertas tradiciones 
religiosas de alta complejidad y estrecha relación con los estados. 
Según Redfield, son grandes tradiciones aquellas prácticas e ideolo- 
gías religiosas que provienen de una élite dominante y de las clases 
sacerdotales dentro de una teocracia. Lo que es más, esos grupos 
usan esa ideología para dominar a millones de personas de diversos 
orígenes étnicos y lingúísticos quienes, a pesar de esa diversidad, 
quedan sometidas económica y políticamente a los centros urbanos 
donde residen las clases gobernantes. 


Tal era el caso tanto en el centro de México como en las regiones 
andinas. Se trataba de dos civilizaciones altamente desarrolladas en 
las que la religión servía a las necesidades del estado, que a su vez 
era teocrático. (Es interesante notar que también en España existía 
en esa época una “gran tradición”.) A través de fuentes tales como 
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las tradiciones orales que los españoles transcribieron, el arte, la 
arquitectura y recuentos pictográficos y jeroglíficos (ya que ni los 
aztecas ni los incas practicaban la escritura) hoy tenemos acceso 
a la cosmovisión religiosa de los aztecas y de los incas antes de la 
llegada de Colón. También la evidencia arqueológica apoya mucho 
de lo que esas fuentes revelan. 


En este capítulo discutiremos primero algunos de los habitantes 
originales de estas tierras, los aztecas y los incas. A esto seguirá otra 
sección sobre los españoles y una discusión del encuentro entre los 
indios y los europeos. Por último, trataremos sobre los africanos que 
fueron traídos al hemisferio occidental como esclavos. 


Los aztecas 


Cuando se toparon con los europeos por primera vez, los aztecas ] 
eran un pueblo llegado recientemente al centro de México, y no 
había consolidado su poder contra sus rivales en la región sino aj 
principios del siglo XV. En realidad, los aztecas eran una alianza] 
entre tres grupos principales en el valle central de México, el princi- 
pal de los cuales era el de los mexicas. Los mexicas mismos habían 
llegado como mercenarios en el siglo XIIL dispuestos a pelear por 
cualquier ciudad-estado que les pagase. A fines del siglo XIV, los 
mexicas organizaron su propia ciudad-estado, distribuyendo tierras 
y recaudando tributos de otros. Ya para 1325 habían comenzado a 
construir en una isla en el lago Texcoco lo que llegó a ser su capital, | 
Tenochtitlán. Así los mexicas iban desarrollándose políticamente] 
y aumentando su poder. A la postre su habilidad bélica les consti- 
tuyó en una fuerza política en sí misma. A principios del siglo XV, 
se aliaron con otras dos poderosas ciudades-estados para gobernar 
el valle de México. Sin embargo, no les bastó con ser parte de esta 
estructura tripartita. Pronto llegaron a gobernar a sus aliados y co- 
menzaron a extenderse más allá de los límites del valle, poniendo 
bajo su control buena parte del centro de México. Enl502, cuando 
Moctezuma Il ascendió al trono, el imperio azteca comprendía más 
de 200.000 kilómetros cuadrados, se extendía de este a oeste desde 
el Océano Pacífico hasta el Golfo de México, y hacia el sur hasta 
lo que es hoy Guatemala. Su ciudad capital tenía por lo menos un 
cuarto de millón de habitantes. 
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No cabe duda de que el transfondo eminentemente militarista de 
los aztecas influyó sobre su religión y su cosmología, puesto que en 
ambas encontramos un profundo sentido de lucha y de sacrificio. 
Con su mito de la creación que giraba en torno al tema central del 
sacrificio, la “gran tradición” azteca se centraba sobre el modo en 
que la humanidad se relaciona con los dioses. También había en 
ella una idea de tiempos sagrados constituidos por varias edades, 
cada una de las cuales terminaba de manera cataclísmica. 


Tras la violenta destrucción de las primeras cuatro edades, los 
antiguos dioses se'íeunieron en Teotihuacán (“ciudad de los dioses”) 
para determinar el mejor modo de restaurar la luz y la vida en el 
mundo. Para calentarse construyeron un fuego divino en torno al 
cual se sentaban a discutir lo que habían de hacer. Pronto se vio 
que era necesario un sacrificio. Tras cuatro días de deliberaciones, 
uno de los dioses menores se lanzó sobre el fuego, y otro le siguió 
inmediatamente. Del fuego salieron entonces el águila y el jaguar - 
símbolos de los dos grupos principales de guerreros entre los aztecas. 
Paulatinamente, mientras los dioses miraban hacia el oriente, el sol 
comenzó a levantarse. Cuando apenas había sobrepasado el hori- 
zonte, se detuvo y comenzó a bambolearse. Se necesitaban entonces 
más sacrificios para asegurarse de que el sol y la luna continuaran 
en su movimiento a través del cielo. Puesto que para devolverle la 
vida a la tierra era necesaria la sangre de todos los dioses, todos ellos 
se ofrecieron en sacrificio. Pero, como eran dioses, no murieron. 
Uno de ellos, Quetzalcoatl, la Serpiente Emplumada y el Dios de 
la Sabiduría, aun después de haberse sacrificado en el fuego pudo 
restaurar la vida humana a la tierra recogiendo los huesos que ha- 
bían quedado de las eras anteriores y que ahora yacían en el Lugar 
de los Muertos, y dándoles vida. Aunque habían quedado ahora 
restaurados, los dioses necesitaban volver a crear el mundo cada 
día para asegurarse de que el sol y la luna continuaran moviéndose 
por el espacio y que la humanidad prosperara. 


Miguel León Portilla, uno de los principales estudiosos de la 
cultura y lengua nahuatl (el idioma de los aztecas), nos recuerda 
que los antiguos dioses tenían que hacer “penitencia” (es decir, sa- 
crificio) a fin de alcanzar o merecer su meta, que era la restauración 
del mundo. Ese patrón de sacrificio y mérito era también parte de 
la rñlarión entre la humanidad y los dioses, cuyos secretos solo 
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los sacerdotes conocían. Puesto que la creación del mundo era un 
proceso continuo, requería que los dioses hicieran penitencia con- 
tinua. Además, los sacrificios continuos, así como las oraciones y 
cánticos, eran necesarios para mantener la relación adecuada con 
los dioses. Si los dioses sacrificaron su sangre por la recreación del 
mundo, también los humanos tenían que dar sangre a fin de imitar 
y repetir las acciones de los dioses. La sangre, “el líquido precioso 
con el que fluye la vida”, era el sostén que los dioses necesitaban. 
Como parte de los ritos sacrificiales, se extraían los corazones aún 
palpitantes de las víctimas del sacrificio (normalmente capturadas 
en la guerra), se untaba sangre humana sobre las imágenes de los 
dioses, y en las ceremonias de victoria se comían porciones de la 
carne de las víctimas sacrificadas. 


Cuando los españoles llegaron a Tenochtitlán en 1519, el sacrifi- 
cio humano había llegado a proporciones enormes. El principal dios 
de los aztecas, Huitzilopochtli, era una divinidad sanguinaria que 
había ido alcanzando su lugar predominante en el panteón según 
el poderío de los mexicas se iba ampliando. A él principalmente se 
le ofrecían en sacrificio millares de cautivos. Se dice que uno de 
los ancestros de Moctezuma Il sacrificó más de 20.000 personas al 
dedicarle un nuevo templo a Huitzilopochtli. La necesidad de tal 
número de víctimas, ,a quienes se conocía como los “muertos divi- 
nos”, requería una guerra continua y creó un perpetuo estado de 
conflicto entre los aztecas y sus vecinos. Por ejemplo, Tlaxcala, una 
ciudad-estado independiente rodeada por el imperio azteca, siempre 
estuvo en guerra contra ellos aun cuando los aztecas podían haberla 
vencido fácilmente. Los aztecas necesitaban a los tlaxcatecas como 
enemigos, para tomar de entre ellos las víctimas sacrificiales. No 
ha de sorprendernos, por tanto, que cuando los españoles llegaron 
los tlaxcaltecas se aliaran rápidamente a ellos para conquistar a los 
aztecas. El vínculo entre la guerra y la religión se fortalecía además 
mediante el rito que precedía a cualquier batalla. Los aztecas envia- 
ban a sus enemigos símbolos bélicos tales como escudos, flechas y 
mantas y les anunciaban que iban a atacarles para obtener víctimas 
sacrificiales. Frecuentemente la respuesta a tal advertencia era en- 
viarles a los aztecas tributo en forma de víctimas sacrificiales, para 
evitar así los desmanes del ejército azteca. 
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La práctica de tomar cautivas las deidades de otros pueblos y 
llevar sus imágenes a Tenochtitlán era tan importante como la bús- 
queda de víctimas sacrificiales. Esto se debía a dos razones princi- 
pales: en primer lugar, era símbolo poderoso de que alguien había 
sido derrotado; y, en segundo lugar, mostraba la disposición de los 
aztecas a absorber los dioses conquistados dentro de su panteón, 
lo cual facilitaba la aceptación de nuevos súbditos, quienes ahora 
podían servir a sus dioses al mismo tiempo que a los de los azte- 
cas. Pero tal acomodo tenía sus límites, puesto que Huitzilopochtli 
siempre reinó poj encima de todos los dioses de los conquistados. 


Hay que tener cautela al interpretar el lugar del sacrificio y de 
la muerte en la mente azteca. No solamente en tiempos modernos, 
sino también desde los primeros encuentros con los indios, los 
europeos han tratado de entender ese aspecto de la vida azteca. 
Algunos españoles en el siglo XVI explicaban los ritos sacrificiales 
entre los indios como un medio errado de darles a sus dioses lo que 
para ellos era de mayor precio: la vida misma. Quizá los españoles 
entendían algo del poder del sacrificio, que también tenía un lugar 
importante en su propia religión. Sin embargo, para los aztecas la 
muerte sacrificial era fundamental para sostener la vida, una vida 
que defendían valientemente, puesto que era don de los dioses y 
estaba preordenada por ellos. 


A pesar de ese sentimiento de que la vida toda estaba preordenada 
por los dioses, los eruditos creen que desde la perspectiva azteca 
era siempre necesario ganarse la vida mediante una constante serie 
de actos de sacrificio y expiación, precisamente porque los dioses 
habían hecho lo mismo al devolverle la humanidad a la tierra. Lo 
que es más, solo mediante acciones tanto públicas como privadas 
podía uno merecer la vida que los dioses habían preordenado. La 
mejor manera en que un individuo podía mostrarse merecedor de 
la benevolencia de los dioses era mediante los ritos domésticos. 


Todo eso se les inculcaba a las personas desde los inicios mismos 
de la vida. A los niños se les enseñaba la expiación, el sacrificio y el 
mérito desde sus primeros años. Las palabras que se pronunciaban 
al nacer un niño, tomadas del Códice Florentino, revelan mucho 
de esa enseñanza: 
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Y luego hablaba la partera a la criatura. Si era varón decíale: 
“Seáis muy bien llegado, hijo mío, muy amado”. Y, si era hem- 
bra, decía: “Señora mía, muy amada, seáis muy bien llegada, 
... habéis venido a este mundo, donde vuestros parientes 
viven en trabajos y en fatigas ... no sabemos si viviréis mucho 
en este mundo, quizá no os merecemos tener, no sabemos 

si viviréis hasta que vengas a conocer a tus abuelos y a tus 
abuelas ... no sabemos qué son los dones o mercedes que te 
ha hecho nuestro padre y nuestra madre, el gran señor y la 
gran señora que están en los cielos ... no sabemos si nuestro 
señor te prosperará y engendrará, el cual está en todo lugar; 
no sabemos si tienes algunos merecimientos o si por ventura 
has nacido como mazorca de maíz anieblada, que no es de 
ningún provecho; o si por ventura traes alguna mala fortuna 
contigo que inclina a suciedades y a vicios; no sabemos si 
serás ladrona.... Seáis muy bienvenida, hija mía, gozámonos 
con vuestra llegada, muy amada doncella, piedra preciosa, 
plumaje rico, cosa muy estimada, habéis llegado, descansad 
y reposad, porque aquí están vuestros abuelos y abuelas, 

que os estaban esperando; habéis llegado a sus manos y a su 
poder, no suspiréis ni lloréis, pues que sois venida y habéis 
llegado tan deseada; con todo eso tendréis trabajo y cansancios 
y fatigas, porque esto es ordenación de nuestro señor, y su 
determinación que las cosas necesarias para nuestro vivir las 
ganemos y adquiramos con trabajos y sudores, y con fatigas, 
y que comamos y bebamos con fatigas y trabajos ... hija mía 
muy amada, esperemos en nuestro señor.3 


Por todo esto, y porque pensaban que vivían hacia el fin de la 
quinta edad, los aztecas esperaban palabra de sus dioses cuando 
comenzó la conquista española. 


Los incas 


Política y administrativamente el imperio inca fue el más de- 
sarrollado de la América precolombina. (Aunque originalmente el 


3 Fr. Bernardino de Sahagún, Historia general de las cosas de Nueva España, ed. 
Angel María Garibay K. (Editorial Porrúa, SA, México,1989), Libro VI, Capítulo 
XXX, pp. 383-384. 
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término “inca” se refería solo al emperador, a quien se conocía tam- 
bién como Sapa Inca, con el correr de los tiempos se fue aplicando 
cada vez más a todo el imperio, así como a su cultura y población.) 
Como en el caso de los aztecas, había dentro del imperio inca una 
multiplicidad de culturas e idiomas. Su expansión geográfica fue 
sorprendente. El Tawantinsuyu, o “los cuatro rincones de la tierra”, 
como los incas conocían a su imperio antes de ser conquistados, in- 
cluía una amplia porción de la América del Sur. Desde su capital en 
lo que hoy es Perú, el imperio se extendía hacia el norte a través del 
Ecuador y hasta partes de Colombia, hacia el oriente hasta el altipla- 
no boliviano, y Bácia el sur hasta dentro de Chile y Argentina. Tenía 
una extensa red de más de 25.000 kilómetros de caminos, un sistema 
de corredores para comunicaciones, un cuerpo militar estrictamente 
organizado y un sistema de impuestos y de distribución de bienes 
que incluía almacenes regionales manejados por el estado en los que 
se guardaban alimento”,, armas y vestido. Todo esto le daba unidad 
al imperio. Los incas no tenían un lenguaje escrito que les pudiera 
ayudar a gobernar ese vasto imperio. En su lugar, usaban un recurso 
mnemotécnico conocido como “quíipus”. Con sus sistemas de hilos 
de varios colores y de nudos en formas especiales, los incas podían 
llevar la cuenta de lo que cada individuo y cada comunidad habían 
contribuido al sistema de trabajo forzado, cuánto había producido 
la comunidad, y cuánto se había distribuido. Además, tampoco 
tenían los incas bestias de tiro. Tenían llamas, que ciertamente les 
daban alimento y también le servían como animales de carga. Pero 
mientras estos camélidos de pie firme generalmente podían llevar 
hasta casi 50 kilos, no podían tirar cargas. El músculo humano era 
la principal fuerza motriz que lo movía todo en el Tawantinsuyu. 
Además los incas tampoco poseían la rueda ni los metales duros. 


La nueva expansión de los territorios incas comenzó a media- 
dos del siglo XV bajo la dirección de Pachacuti. En su gran batalla 
contra los antiguos enemigos de los incas, los chancas, en 1538, 
Pachacuti y sus seguidores se posesionaron del ídolo sagrado de 
los chancas, que marchaba siempre delante de ellos. Las fuerzas 
chancas quedaron destruidas completamente, y lo que pudo haber 
sido una batalla reñida se volvió una derrota aplastante. Los dioses 
incas habían derrotado a los dioses chancas. Este patrón en el que 
los dioses de los incas mostraban su superioridad sobre los demás 
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se repitió por casi cien años, hasta la llegada de los españoles. Para 
los incas, sus dioses eran prácticamente invencibles. 


Lo que sabemos acerca de la religión precolombina en los Andes 
nos llega principalmente a través de tradiciones orales escuchadas 
por el Padre Bernabé Cobo, un jesuita que vino con los españoles, 
estudió el quechua (la lengua de los incas) y en 1633, en su Histo- 
ria del Nuevo Mundo, publicó mucho de lo que había escuchado. 
Debido a la enorme diversidad de las religiones locales dentro 
del imperio inca, Cobo escribió sobre la religión oficial o su “gran 
tradición”. Pero sus descripciones no parecen diferir mucho de lo 
que sería la experiencia de los individuos comunes dentro de ese 
imperio, puesto que hay indicios de que hacia fines del siglo XV 
las religiones locales habían sido alteradas fuertemente gracias a la 
imposición de la religión del estado inca. 


El panteón inca incluía al dios creador, Viracocha. Como la Bi- 
blia cristiana, la mitología inca incluye dos historias de la creación. 
Pero a diferencia de la Biblia, las historias dé los incas se refieren a 
dos creaciones diferentes. El primer intento que hizo Viracocha de 
crear a la humanidad fracasó, principalmente porque los humanos 
pecaron contra él, y él los destruyó. El segundo intento tuvo mejores 
resultados. Tras esculpir piedras con su propia imagen, Viracocha 
las usó como modelo para crear a hombres y mujeres. Les envió 
entonces de las cuevas y manantiales, de entre los árboles y los 
ríos, a los cuatro rincones del mundo, enseñándole a cada grupo 
culturas e idiomas diferentes. Entonces, a fin de probar a la huma- 
nidad, se paseó por su creación disfrazado de anciano harapiento. 
En un festival fue apedreado. Solamente una anciana le mostró 
benevolencia al darle de beber. Ella y su familia fueron las únicas 
personas a quienes Viracocha preservó al destruir todo el pueblo con 
granizo amarillo y rojo. Entonces partió caminando a través de las 
aguas del Pacífico, dejando a la humanidad a sus propios recursos, 
y prometiendo que volvería en tiempos de crisis. 


Para el estado inca, sin embargo, los Dioses del Cielo tenían 
mayor importancia que Viracocha. Éstos dioses incluían a Tliapa, 
dios del trueno, quien traía la lluvia; a Quilla, diosa de la luna, y 
a Inti, dios del sol. Era de Inti de quien el Sapa Inca derivaba su 
naturaleza semidivina. Eso explica, al menos en parte, la gran de- 
voción del Sapa Inca hacia Inti. De hecho, Pachacuti construyó la 
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capital del imperio inca, en Cuzco, como centro religioso alrededor 
del gran templo de Inti. Según Cobo, el templo de Cuzco tenía una 
efigie de Inti de oro sólido incrustado con joyas. (Eran precisamente 
tales señales de riquezas las que impulsaban a los españoles a sus 
increíbles acciones de avaricia y crueldad.) 


Aunque Viracocha y los Dioses del Cielo estaban distantes, la 
religión de los incas también se ocupaba de la ¡tierra, y por tanto los 
Dioses de la Tierra también tenían importancia. Mucho más que 
de los grandes dioses del estado, el pueblo se sentía cerca de sus 
antepasados divinizados. Entre ellos estaban los restos momificados 
de líderes locales destacados, así como los Sapas Incas difuntos, 
cuyos cuerpos se sacaban a la luz pública en los grandes festivales. 
El culto a los ancestros existía desde mucho antes de la supremacía 
inca, pero cuando Pachacuti subió al poder le dio a ese culto un 
nivel estatal. Bajo ese sistema, el nuevo Sapa Inca no heredaba la 
riqueza del difunto soberano anterior, sino que tenía que producir 
su propia riqueza, mayormente mediante nuevas conquistas. Las 
riquezas del emperador difunto se usaban para sostener el recién 
creado culto a su persona, en el que los restos momificados del em- 
perador servían de vínculo con los dioses andinos tales como Inti. 


Entre los Dioses de la Tierra estaban las huacas, que existían en 
todo el Tawantinsuyu. Tal nombre se le daba a todo aquello que los 
incas consideraban sagrado. Bien podía ser un lugar particular, un 
árbol extrañamente deformado, una gran piedra, o quizá el supuesto 
lugar de origen de algún clan. Estos dioses le servían de vínculo al * 
pueblo andino con su pasado ancestral, con la naturaleza, y hasta 
con la misma tierra que les daba la vida. Y puesto que podían en- 
contrarse dondequiera, más tarde estas huacas vinieron a ser el gran 
enemigo del sacerdote español que se preocupaba por las prácticas 
idólatras entre el pueblo recién convertido al Cristianismo. 


Todos estos dioses y ancestros requerían culto y alabanza, lo 
cual en ocasiones resultaba en un rito público, en varias ofrendas 
diferentes, y a veces hasta en sacrificios humanos. No todas las 
fuentes concuerdan en que existieran sacrificios humanos entre los 
incas, pero Cobo comenta que tales sacrificios eran insólitos, y se 
reservaban para ocasiones muy especiales. En tales casos las víc- 
timas eran mayormente niños y adolescentes, pues se consideraba 
que tales personas eran los dones más dignos para ser ofrecidos a 
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los dioses. En todo caso, en contraste con los dioses aztecas, que 
requerían sangre humana para mantener el funcionamiento del 
mundo, los dioses incas veían el sacrificio y las ofrendas como 
actos de gratitud. Tales ofrendas también podían ser el fruto de la 
cosecha, metales preciosos, bellas plumas o comidas preparadas 
especialmente para los dioses. 


Mientras las ofrendas a las huacas podían tener lugar hasta en 
círculos domésticos, los grandes ritos y festivales requerían la par- 
ticipación de los sacerdotes. La clase sacerdotal era un brazo del 
estado inca, de igual modo que lo eran los militares. Como en el 
caso de los aztecas, cuando los incas conquistaban a otros pueblos 
los dioses de los conquistados se añadían al panteón inca. Esos 
pueblos conquistados podían continuar adorando a sus antiguos 
dioses, pero los sacerdotes de Inti colocaban el culto a Inti como 
una sábana por encima de todas esas otras prácticas religiosas. Es 
interesante notar que al nivel de las provincias las sacerdotisas te- 
nían un papel más notable, puesto que participaban de muchas de 
las funciones y responsabilidades de sus contrapartes masculinos. 
Fray José de Arriaga, un sacerdote español que escribió a mediados 
del siglo XVIL nos ha dejado una descripción e interpretación de 
tales responsabilidades: 


Huacapvillac, que quiere decir el que habla con la huaca, es 
el mayor, y tiene cuidado de guardar la huaca y hablar con 
ella y responder al pueblo lo que él finge que le dice, aunque 
algunas veces les habla el demonio por la piedra. Y llevar las 
ofrendas, y hacer los sacrificios, y echar los ayunos, y man- 
dar hacer la chicha para fiesta de las huacas, y enseñar su 
idolatría, y contar sus fábulas, y reprender a los descuidados 
en el culto y veneración de sus huacas.* 


Las mujeres también tenían papeles religiosos importantes en 
los principales centros urbanos o dondequiera que hubiera un 
templo al sol. Tales mujeres se internaban en conventos donde se 
dedicaban a los principales dioses incas. Como forma de tributo, se 
enviaba de las provincias a niñas de diez a doce años de edad para 


4 Pablo Joseph de Arriaga, La extirpación de la idolatría en el Pirú (1621), estudio 
preliminar y notas de Henrique Urbano (CBC, Cuzco,1999), p. 41. 
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que vivieran en tales casas religiosas consagrándose a sí mismas y 
su virginidad al dios correspondiente. También se llevaba a Cuzco 
a los niños de la nobleza provincial para que allí aprendieran las 
costumbres incas-lo cual incluía el culto a Inti y a los otros dioses 
principales de los incas- para luego regresar a sus hogares e instruir 
a sus comunidades. Esta conquista cultural efe una tribu iba unida 
a la presencia militar, que se hacía posible gracias a los almacenes 
del estado que les proveían alimento, vestido y armas a los solda- 

dos. Además, una vez que una zona era conquistada, el nuevo inca 
mudaba a la población, llevando al lugar a personas cuya lengua 
nativa era el quechua, la principal lengua de los incas. Al mismo 
tiempo, tomaba personas de las tierras conquistadas y las llevaba 
a territorios que por largo tiempo habían formado parte del Tawan- 
tinsuyu, y donde la cultura incaica ya imperaba. 


La religión andina también tenía una dimensión económica que 
ayudaba a los incas a manLener su dominio sobre el imperio. La 
tierra se dividía en tres partes, y aunque los registros no nos dicen 
claramente qué porción se dedicaba a cada una de esas tres partes, 
su propósito sí es seguro: la primera de ellas se dedicaba al culto, de 
modo que lo que esa porción de la tierra producía se les dedicaba a 
los dioses como ofrenda o se empleaba para sostener a quienes se 
dedicaban a la dirección del culto como profesionales. La segunda 
porción le pertenecía al Sapa Inca, quien la utilizaba para sostener 
el culto de las momias reales y también para los gastos militares. 

Y la última porción le pertenecía a la comunidad local, donde por 
largo tiempo habían existido patrones de cultivo común y de reci- 
procidad y obligación entre todos los habitantes. 


El mundo incaico tenía una estructura piramidal en la que el Sapa 
Inca servía como principal punto de contacto con el mundo de los 
dioses. Bajo él estaban los sacerdotes, cuya principal responsabili- 
dad era asegurarse de que los ritos se llevaran a cabo correctamente 
y que el pueblo conociera la voluntad de los dioses. La base de la 
pirámide era la gran multitud que creía que todo cuanto tenía, desde 
sus hijos hasta las cosechas, era propiedad de los dioses. Fue pre- 
cisamente esa estructura piramidal la que a la postre resultó ser el 
gran punto débil en los esfuerzos por parte de los incas por resistir 
a la conquista y dominio españoles. 
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Los españoles 


En los albores del encuentro había en Europa una variedad de 
religiones y de modos de expresar la fe -aun antes de la Reforma 
protestante. En España, Isabel y Fernando creían que la presencia 
del judaismo y del islam no solo era un desafío a su poder, sino 
que también hacía peligrar las almas de sus súbditos. Los monarcas 
se dedicaron entonces a resolver ese problema. Aunque la diversi- 
dad religiosa no comenzó ni terminó con la llegada de Fernando e 
Isabel a los tronos de Aragón y Castilla respectivamente, los Reyes 
Católicos (título que les dio el papa Alejandro VI) se veían a sí 
mismos como defensores de una España católica. Al controlar y 
hasta suprimir la fe de los judíos y de los musulmanes, pensaban 
alcanzar un orden espiritual que les ayudaría entonces a dirigir la 
atención hacia otros asuntos. 


Es difícil determinar los orígenes de la presencia judía en la 
Península Ibérica. Las evidencias más antiguas de tal presencia son 
lápidas funerarias del siglo III. A principios de la era visigoda (de 
409 a 711), los judíos estaban integrados a la sociedad ibérica, pero 
durante ese período tuvieron que enfrentarse a uno de sus muchos 
desafíos en la Península. Los gobernantes visigodos eran arríanos, 
cristianos a quienes los católicos consideraban herejes. Hacia fines 
del siglo VI se les fue haciendo más difícil a los visigodos estar en 
desacuerdo religioso con el resto de Europa, y en 589 el rey visigodo 
Recaredo se convirtió al Cristianismo católico, al cual declaró re- 
ligión oficial de toda España. Puesto que la iglesia romana tendía a 
ser menos tolerante con los judíos que el arrianismo, no sorprende 
que pronto comenzara a aparecer legislación antijudía. Al principio 
tales leyes tenían que ver sobre todo con los matrimonios mixtos y 
con los cargos públicos, pero en 613 se legisló la conversión forzada 
de los judíos al Cristianismo. Tal era lo que las leyes decían; pero 
en realidad continuó existiendo una comunidad judía en España, 
frecuentemente protegida por monarcas que declaraban que los 
judíos era su “propiedad” y que por tanto tenían su protección 
especial- actitud ésta que volvería a aparecer en la actitud de los 
reyes hacia los indios americanos con quienes se encontrarían casi 
mil años más tarde. En todo caso, menos de un siglo después del 
primer edicto ordenando la conversión de los judíos, los cristianos 


38 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


españoles tuvieron que enfrentar un reto externo que no pudieron 
resistir: la invasión de los musulmanes procedentes del norte de 
África. 

La invasión musulmana en España comenzó en 711, y en me- 
nos de una década los moros, como los españoles llamaban a los 
musulmanes, llegaron a dominar casi toda la Península, centrali- 
zando su poder en el sur. El primer gran califato de España estuvo 
en Córdoba, donde hasta el día de hoy se puede visitar una de 
las más grandiosas mezquitas en toda Europa, construida en el 
siglo VIII. (Desafortunadamente bajo el reinado de Carlos V, en la 
primera mitad del siglo XVI, se construyó una catedral dentro de 
la mezquita. Al centro mismo de la mezquita, entre sus techos de 
bóveda y numerosos arcos dobles, se ve hoy una capilla cristiana 
en chocante yuxtaposición arquitectónica con la estructura mora.5) 
Otro gran centro del poder islámico en Al-Andalús, hoy conocido 
como Andalucía, fue la-ciudad de Granada. Allí los moros tuvieron 
su último reducto de poder hasta 1492. 


La historia religiosa de la España medieval tiene sus claroscu- 
ros. Hubo tiempos de intolerancia religiosa tanto por parte de los 
cristianos como de los musulmanes, pero en general, cuando se la 
compara con el resto de Europa, la España medieval, tanto cristiana 
como judía y musulmana, se distingue por su tolerancia religiosa. 
Empero hacia fines de la Edad Media la tolerancia no era lo que los 
gobernantes cristianos querían. Lo que en realidad buscaban era 
una España cristiana. Se pretendió entonces jiistificar ese deseo 
reescribiendo la historia de España y aparentando que práctica- 
mente desde el momento mismo de la conquista musulmana la 
España cristiana se había consagrado a una gran lucha por retomar 
los territorios perdidos. La verdad es que la llamada “reconquista” 
incluyó frecuentemente batallas entre cristianos así como contra 
musulmanes, y los gobernantes y soldados tanto cristianos como 
musulmanes frecuentemente cambiaban de partido. Aunque no se 


5 El plan original en el siglo XVI fue destruir la mezquita y construir la catedral 
de Córdoba, pero la comunidad misma protestó fuertemente. El resultado de 
esa protesta fue la capilla en medio de la mezquita. Según una leyenda, cuando 
Carlos V vio lo hecho dijo: “Habéis destruido algo único para construir algo 
común.” 
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puede determinar con exactitud cuándo comenzó el mito de la re- 
conquista, no cabe duda de que cuando Fernando e Isabel llegaron 
al poder ya estaba enraizada profundamente en la mente española 
la convicción de que los cristianos habían estado enfrascados para 
la gloria de Dios en una gran guerra de siglos por la conquista de 
las tierras perdidas. Lo que sí está claro es que frecuentemente los 
gobernantes cristianos pudieron tomar tierras gracias a conflictos 
de los moros unos con otros así como con los beréberes del norte de 
Africa, normalmente aliados a los moros, pero no siempre merece- 
dores de su confianza. Además, según los cristianos se movían 
hacia el sur tomando tierras antes dominadas por los moros, comen- 
zaron a organizar sus propios reinos, con lo cual crearon entidades 
políticas que gobernarían la Península Ibérica, y cuya existencia 
sería palpable aun después que los musulmanes fueron finalmente 
derrotados. Así, por ejemplo, Portugal señala 1139 como la fecha 
de su Independencia, tras la victoria decisiva sobre los moros en la 
batalla de Ourique. En el resto de la Península, el matrimonio entre 
Fernando e Isabel unió los dos reinos más poderosos de España. 


España no fue el único país europeo involucrado en batallas 
contra el islam. El fervor de las cruzadas se había posesionado de 
toda la Europa medieval, y ciertamente había llegado hasta España. 
Pero los cristianos españoles no tenían que ir hasta Jerusalén a fin 
de luchar contra los musulmanes; tenían “infieles” que vivían en 
medio de ellos. El mito según el cual los cristianos españoles se 
vieron envueltos en una lucha constante por el alma misma de la 
región tuvo como resultado el desarrollo de un tono profundamente 
militarista dentro del Catolicismo español. La fuerza militar del 
estado se involucró en asuntos religiosos en modos que no eran 
típicos de otros países europeos. La unida eclesiástica, militar y 
política se volvió parte de la identidad misma de España. Según 
iban conquistando a los musulmanes, los cristianos españoles se 
'convencían cada vez más de que el mejor modo de llevar a cabo la 
obra de Dios era mediante la espada junto a la cruz. Enl492, cuando 
Isabel y Fernando conquistaron el último reducto moro en España, 
estaban convencidos de que lo habían hecho guiados por el brazo 
prepotente de Dios. 


Esta forma de Cristianismo ya había llevado a los “Reyes Católi- 
cos”, pero particularmente a Isabel, a comenzar a reformar la Iglesia 
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Católica española. Con razón se preocupaba ella al ver lo que ocurría 
entre el clero: la acumulación de riquezas y poder, la falta'de edu- 
cación entre quienes se suponía se ocupaban de la vida parroquial, 
y el concubinato. El celo religioso de Isabel la llevó a proponerle al 
Papa, como posibles prelados, hombres que se ajustaban a lo que 
la Reina entendía ser la moral y la educación necesarias para tales 
cargos. Aunque el derecho de la corona de nombrar candidatos era 
un acuerdo informal con el Papa, en las tierras conquistadas de 
los moros recientemente ese derecho fue reconocido legalmente, 
y también lo sería más tarde en lo que se refería a las Américas. 
Como veremos nfás adelante en este capítulo, el dominio de la 
corona española sobre la Iglesia Católica Romana en las Américas 
era casi absoluto. 


Isabel buscaba reformar no solo el episcopado y el clero, sino 
también las órdenes religiosas. Según ella entendía las cosas, tales 
órdenes se habían apartado de su propósito original, y sus miembros 
gozaban de muchos de los placeres terrenales de que disfrutaba el 
clero secular. Había dentro de las órdenes mismas quienes concor- 
daban con ella y procuraban llevar una vida más austera y sencilla 
que la de sus hermanos y hermanas que preferían las comodidades 
a que se habían acostumbrado. Aunque hubo seria oposición, a la 
postre el esfuerzo por parte de la corona de dominar a la Iglesia 
Católica tuvo éxito. Resulta claro que las reformas que los Reyes 
Católicos buscaban consistían en cambios en el estilo de vida y 
en prácticas religiosas más bien que en reformas doctrinales. No 
hubo reforma en el contenido ni en la teología junto a la reforma 
moral, pero para Isabel y Fernando los moros y los judíos seguían 
siendo un problema. Hasta que España no quedase completamen- 
te sometida bajo la bandera del Catolicismo romano, los reyes no 
descansarían. Fue hacia los judíos que Fernando e Isabel ptimero 
tornaron su atención. 


Ya desde la década de 1470 los reyes españoles habían mostra- 
do cierta preocupación por la influencia corruptora que los judíos 
supuestamente tenían sobre los conversos, o “nuevos cristianos”, 
como se llamaba a los judíos que se habían convertido al Cristianis- 
mo. Para asegurarse de la ortodoxia de estos cristianos neófitos, los 
reyes le pidieron a Roma en 1478 que estableciera el Santo Oficio 
en Castilla, donde residía la mayoría de los conversos españoles. 
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Fernando también pudo reavivar la inquisición aragonesa aun 
cuando ésta no tenía mucho apoyo ni entre el pueblo ni entre los 
líderes de la iglesia misma, puesto que se la veía como un ataque 
contra un sector de la sociedad aragonesa de importancia econó- 
mica. Surgió así una crisis económica cuando muchos conversos 
amedrentados huyeron, llevando consigo sus recursos económicos 
y sus habilidades financieras. 


La inquisición española penetró en todos los sectores de la 
sociedad, y tuvo tanta influencia en la unificación del país como 
la tuvo el matrimonio entre Fernando e Isabel. Como ha señalado 
el historiador J. H. Elliott, la inquisición española siempre tuvo 
tonalidades políticas, de modo que no había una clara distinción 
entre los resultados religiosos y los políticos. Precisamente debido 
a la interacción entre la iglesia y el estado, toda victoria militar o 
política se veía como una victoria para el Catolicismo. El propósito 
doble de la inquisición española, de asegurar tanto la pureza de la 
práctica religiosa como la unidad política, se lograba haciendo que 
los inquisidores fuesen nombrados por la corona y bajo su super- 
visión -lo que era muy diferente del patrón anterior en el cual los 
obispos servían como inquisidores. Esta inquisición controlada 
políticamente se establecería después en las Américas. 


A los reyes católicos, sin embargo, no les bastaba con tener 
un sistema que garantizara la pureza religiosa entre los católicos. 
Querían una sociedad que fuese religiosamente homogénea. Por ello 
enl492, menos de tres meses después de la caída de Granada, un 
decreto real forzó a todos los judíos residentes en España a decidir 
entre la convertirse al Cristianismo o ser expulsados en un plazo de 
cuatro meses. No se conoce el número exacto de judíos que aban- 
donaron España, pero se estima que estos judíos sefarditas, como 
se les conoce, eran entre cien mil y doscientos mil. 


Los judíos no eran la única minoría religiosa que sufría perse- 
cución en España. En 1499, se les ordenó a los moros que todavía 
residían en España que se convirtieran al Catolicismo. Como acon- 
teció antes en el siglo VII con los judíos, ahora muchos moros no 
se convirtieron, pero aun así siguieron viviendo en España. Y hasta 
se sospechaba que muchos de los convertidos -conocidos como 
moriscos- no eran suficientemente cristianos. En 1609, tras una 
rebelión islámica en España, se obligó a todos los musulmanes a 
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abandonar el país. Se estima que entre 1609 y 1614 más del 90 por 
ciento de los moriscos abandonaron el país. 


La preocupación por parte del gobierno acerca de la ortodoxia 
no se limitaba a quienes venían de otras religiones. A principios 
del siglo XVI ya existía en Valladolid una cartilla impresa que uti- 
lizaba las doctrinas cristianas tradicionales para enseñarles a los 
niños a leer. Lo que indudablemente se intentaba era no solamente 
educar a la población más joven, sino también hacer de ella buenos 
católicos, lo cual se definía en términos de saber los mandamientos, 
las oraciones y el eredo¿ Aunque la educación 'formal se limitaba 
principalmente a los varones de las clases privilegiadas, la existen- 
cia de estas cartillas para uso en los hogares indica que se esperaba 
adoctrinar con ellas tanto a las niñas como a los varones. 


En todo esto vemos que también en España existía una “gran 
tradición religiosa” queth”cía que el país se viera a sí mismo como 
unido en un solo dios y una sola fe y dispuesto a alcanzar su uni- 
dad mediante la fuerza militar y la coacción. Esa visión cruzaría el 
Atlántico con los españoles. 


En España también, como en los mundos inca y azteca, había 
“pequeñas tradiciones” -prácticas y creencias religiosas de carácter 
local. La versión del Catolicismo español que vino al Nuevo Mundo 
no era solo la de la jerarquía eclesiástica y de los teólogos oficia- 
les, sino que era también el estilo de Catolicismo que practicaban 
quienes migraron a las Indias. Estas personas eran en su mayoría 
plebeyos, a veces analfabetos y sin mayores destrezas. Como sugiere 
el antropólogo Manuel M. Marzal, la práctica del Catolicismo era 
diferente en cada lugar, y resultaba de una combinación de creen- 
cias locales, normas éticas, estructuras y estilos de adoración. El 
punto fundamental de todas estas creencias era la centralidad de 
un dios creador, proveedor y justiciero. Se negociaban arreglos con 
Dios principalmente mediante la intercesión de los santos, y cada 
localidad tenía su propio santo especial, su santo patrón, quien era 
honrado por la comunidad y con quien los individuos canjeban la 
veneración a cambio de ayuda espiritual y material. Tal como la 
religión se practicaba -en contraste con lo que se prescribía ofi- 
cialmente- también se pensaba que la gracia de Dios se encontraba 
particularmente en ciertos lugares (por ejemplo, santuarios y lugares 
de nereerinaciónl v aue varias fechas esnecíficas del año debían 
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celebrarse de diversos modos -entre ellos el llevar las estatuas de 
los santos en procesión por todo el vecindario. 


Al tiempo que los ritos cambiaban de pueblo en pueblo, la di- 
versidad religiosa del Catolicismo español no se limitaba a esas 
diferencias según la localidad, sino que también había diversidad 
entre distintos grupos dentro de una misma comunidad. La devo- 
ción entre algunas personas las llevaba a hacer votos religiosos y 
a unirse a monasterios y conventos. Estas formas tradicionales de 
la vocación cristiana tenían ciertamente un lugar importante en la 
vida religiosa, pero también había otra expresión: la de las beatas. 
Se le daba ese título a una mujer pía que usaba el hábito de una 
orden particular y que hacía votos de seguir las reglas de esa orden, 
pero sin tomar el paso irrevocable de hacerse monja y colocarse bajo 
la autoridad de una orden monástica. La beata quedaba entonces 
bajo el control de la jerarquía religiosa secular aun cuando viviese 
con otras beatas en un beaterío. Algunas de estas mujeres devotas 
le creaban problemas a la iglesia oficial, puesto que el control que 
la iglesia tenía sobre ellas era tenue en el mejor de los casos. Sobre 
todo, estas mujeres no se encontraban sometidas ni a la disciplina 
del convento ni a la del matrimonio. No era raro el caso en el que 
alguna beata atraía a un grupo de admiradores devotos, tanto mu- 
jeres como varones, y hasta llegaba a servirles a algunos de ellos 
como guía espiritual. 


Algunas de estas mujeres que alcanzaron cierto poder se vieron 
amenazadas por la inquisición española. Lo mismo sucedía con 
otro grupo religioso, los “alumbrados”, a quienes las autoridades 
eclesiásticas consideraban herejes. Los alumbrados o iluministas 
creían en la sumisión total a la voluntad divina mediante la puri- 
ficación del alma, lo cual requería un contacto directo con Dios. 
Para algunos de ellos, ese sometimiento a la voluntad divina tomaba 
caminos tortuosos -incluso en algunos casos relaciones sexuales 
con el líder del grupo. Se pensaba que tales actividades acercaban 
al creyente a Dios mediante una experiencia física de proximidad 
con el verdadero discípulo de Dios, el guía o líder del grupo. Para 
los iluministas, la vida religiosa interna era mucho más importante 
que las ceremonias y las señales externas. Por ello no creían en la 
veneración de las imágenes de santos ni tampoco en la eficacia de 
las buenas obras, ambas creencias arraigadas profundamente en 
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el Catolicismo romano. Como resultado de ello fueron víctimas 
frecuentes de la inquisición. 


La falta de énfasis en las buenas obras no se limitaba a los ilumi- 
nistas. Los registros inquisitoriales y las constituciones municipales 
de principios del siglo XVI muestran claramente que la conducta 
inadecuada en lugares sagrados era un problema presente en toda 
España. En los santuarios eran comunes las actividades no religio- 
sas, tales como la embriaguez, los cantos seculares y eróticos, las 
presentaciones de teatro, etc. El historiador William Christian señala 
que la constitución de la. ciudad de Badajoz ordenaba que tanto 
los varones como las mujeres debían permanecer vestidos cuando 
dormían en los lugares santos. La iglesia oficial trató de suprimir las 
peores de esas prácticas. Sin embargo, como sucede frecuentemente 
cuando se trata de legislar la conducta moral, no tuvo gran éxito 
en ese empeño. La inquisición no podía ocuparse mucho de ello, 
particularmente cuandd comenzaron a surgir doctrinas consideradas 
heréticas en los Países Bajos y en Alemania. Desde su punto de vista, 
el luteranismo era una amenaza mucho más urgente, puesto que a 
comienzos del siglo XVI España estaba convencida de la necesidad 
de mantenerse puramente católica, y de hacer lo mismo en todas 
las tierras a donde su dominio se extendía. 


El encuentro 


Cuando la reconquista española estaba a punto de completarse, 
los reyes pudieron prestarle alguna atención, aunque sin mucho 
entusiasmo, a un insistente navegante genovés que había venido 
a ellos con una idea interesante: navegar hacia el Occidente para 
llegar al Oriente. Mientras España estaba ocupada en la unidad 
nacional y en la supresión de todo lo que no fuese un Cristianismo 
puro, Portugal había surgido como una gran potencia marítima. En 
1418 el príncipe Enrique el Navegante creó su famosa escuela de 
navegación en Sagres, al extremo meridional del país. Puesto que 
la ruta tradicional, mayormente terrestre, hacia el Lejano Oriente 
se veía impedida por el avance de los turcos otomanos, Enrique se 
dedicó a buscar una ruta marítima. Para la década de 1480 Portugal 
estaba a punto de lograr esa meta, y en la década siguiente España 
ya no podía desentenderse de los éxitos del país vecino. Quizá lo 
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que Colón sugería le daría a España la ventaja sobre Portugal en 
cuanto a las comunicaciones y el comercio con el Oriente. A Fer- 
nando no le interesaba mucho el plan de Colón, pero Isabel sí le 
escuchó. Bien puede haber sido su fervor religioso y la posibilidad 
de llevar el Cristianismo al mundo musulmán lo que la llevó a 
prestarle oídos a Colón. También puede haber sido la posibilidad de 
llenar las arcas reales con las riquezas producidas por un comercio 
provechoso con las tierras de Asia, ricas en especias. Quizá fue la 
posibilidad de una aventura más. En todo caso, la Reina escuchó a 
Colón, negoció con él, y a la postre decidió permitirle navegar bajo 
la bandera de Castilla. Fue una decisión de la que Isabel nunca tuvo 
que arrepentirse. Desde su punto de vista, lo que Colón proponía y 
lo que de hecho sucedió no era sino la continuación de la tradición 
establecida durante la reconquista, cuando inversionistas privados 
financiaban expediciones para conquistar tierras musulmanas, pero 
siempre con el visto bueno de la corona. Se establecía entonces un 
contrato entre el monarca y el aventurero, a quien se le garantizaban 
ciertos derechos y privilegios si la conquista resultaba exitosa, al 
tiempo que se aseguraba que la corona recibiría la mayor parte de 
las riquezas resultantes. 


Tras dos meses de travesía, Colón llegó a una isla en las Baha- 
mas, y a partir de entonces el mundo no fue el mismo. Según sus 
propias palabras, Colón encontró allí un bello pueblo con el que 
quería desarrollar “una actitud de amistad” porque, según él de- 
cía, “Era gente que mejor se libraría y convertiría a Nuestra Santa 
Fe con Amor que no por fuerza”.? Los arawaks, o tainos, “de muy 
hermosos cuerpos y muy buenas caras” (descripción que ayudó a 
crear la imagen del salvaje noble), pueblos sedentarios que vivían 
es la isla que recibió el nombre de Hispaniola o La Española, le 
proveerían a Colón suficiente oro para que su empresa resultase 
exitosa económicamente. 


Llevando oro y varios tesoros exóticos, Colón partió de regreso 
a España, donde fue recibido cálidamente por Isabel, para quien 
la colección que Colón le presentó era una promesa de ganancias 
futuras. Pero toda esa exploración y posible ganancia tendría que 


6 Cristóbal Colón, Diario de a bordo, ed. Luis Arranz, Crónicas de América, no. 9. 
(Historia 16, Madrid, 1985), p. 90. 
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esperar hasta que los Reyes Católicos obtuvieran el permiso del papa 
Alejandro VÍ para tomar posesión de las tierras a que Colón había 
llegado. La autoridad temporal del Papa era una tradición medieval 
que le permitía otorgar el dominio sobre nuevas tierras a cambio 
de que quien recibía ese dominio se ocupara de cristianizar a sus 
habitantes. Puesto que el Papa tenía lazos estrechos con Fernando, 
no demoró en conceder lo que se le pedía, lo cual hizo mediante la 
bula Inter caetera. Portugal, siempre interesada en las tierras allende 
los mares, no veía con agrado lo vago de la bula papal, que parecía 
concederle a Españg. todas las tierras, incluso las no descubiertas 
todavía, que se encontraran a más de cien leguas al occidente de las 
islas de Cabo Verde. Cuando Portugal amenazó hacerle la guerra a 
España si ésta insistía en implementar la bula papal, los dos países 
renegociaron la línea de demarcación, que mediante el tratado de 
Tordecillas en 1494 quedó establecida 370 leguas al oeste de las 
islas de Cabo Verde. * 


A aquella bula papal rápidamente le siguió otra enl501 en la que 
se le daba a España el derecho a utilizar los diezmos recogidos en 
las Américas para cubrir los gastos de sus actividades misioneras. 
Y enl508 el papa Julio II le dio a la corona española el “patronato 
real”, que le concedía el derecho de postular candidatos para todos 
los puestos eclesiásticos en las Américas, desde los de sacerdotes 
hasta el de obispo. A partir de entonces la estructura eclesiástica 
quedó bajo el control de la corona de una manera prácticamente 
total y sin precedentes. Como veremos en el capítulo 2, a la postre 
tales concesiones de privilegio y poder resultarían en largos y agrios 
debates en toda Europa acerca de la guerra justa y las razones que 
podrían resultar en el derecho de conquista. 


El segundo viaje de Colón vio la llegada de los primeros misione- 
ros cristianos a tierra americana. Los más distinguidos entre ellos 
eran tres franciscanos, un jerónimo y el exbenedictino Fernando 
Boyl, quien servía como vicario apostólico en las nuevas tierras. Boyl 
pronto se rebeló contra Colón y regresó a España, pero otros per- 
manecieron. Estos, y los que llegaron poco después, hicieron poco 
durante los primeros años de la conquista del Caribe. El resultado 
de su escasa actividad, sobre todo en lo que se refería a la conducta 
de los conquistadores, bien puede haber sido lo que llevó a buena 
parte de la población nativa a actitudes como la que se expresa 
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dramáticamente en la historia de Hatuey. Según cuenta Bartolomé 
de Las Casas, el gran protector de los indios a quien discutiremos 
más adelante en el capítulo 2, Hatuey era un líder indio procedente 
de la isla de La Española, quien huyó de los españoles a la vecina 
Cuba. Allí se enteró de que los españoles estaban a punto de llegar. 
Reuniendo a quienes habían venido con él, Hatuey les recordó lo 
que habían escuchado de los españoles, cómo mataban, robaban y 
mentían. Les preguntó entonces: “«¿Sabéis quizá por qué lo hacen?» 
Dijeron «no: sino porque son de su natura crueles y malos». Dice él: 
«no lo hacen por solo eso.» ... Tenía en su casa una cestilla llena de 
oro en joyas, y dijo: “«veis aquí el Dios de los cristianos».””? 


Como era de esperarse, Hatuey fue capturado por los españoles 
y condenado a morir en la hoguera. Cuando aguardaba el momento 
de su ejecución, un sacerdote franciscano le preguntó al líder indio 
si quería ir al cielo, puesto que, según el sacerdote le explicó, en 
los pocos momentos que todavía le quedaban sobre la tierra Hatuey 
podía bautizarse y así evitar los tormentos del infierno. Puesto que 
ésta era la primera vez que oía hablar de tal cosa, Hatuey preguntó, 
“si iban cristianos al cielo: el religioso respondió que sí; pero que 
iban los que eran buenos. Dijo luego el Cacique... que no quería él 
ir allá sino al infierno”. Según Las Casas, “esta es la fama y honra 
que Dios y nuestra fe ha ganado con los cristianos que han ido á 
las Indias.”8 


Muchas de las personas a quienes Bartolomé de Las Casas con- 
denaba al contar la historia de Hatuey se habían establecido en la 
isla y habían recibido de la corona española una encomienda. La 
encomienda era una vieja institución española con la que se recom- 
pensaba a los soldados otorgándoles el trabajo de los enemigos ven- 
cidos. En las Américas, el encomendero tenía la obligación de tratar 
bien a las personas a su cargo, de protegerlas y de cristianizarlas. 
A cambio de ello, los indios debían trabajar para el encomendero 
en cualquier manera que éste indicase. En el Caribe, los indios se 
les repartieron a los colonizadores que mostraban que necesitaban 


7 Fr. Bartolomé de Las Casas, Breve relación de la destrucción de las Indias Occi- 
dentales presentada a Felipe IH siendo príncipe de Asturias, notas del licenciado 
Ignacio Romero Vargas Iterbita (Libros Luciérnaga, México, 1957), pp- 67-68. 


8 Las Casas, Breve relación, 68. 
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V obreros para las labores de minería, agricultura o cualquier otra cosa 
, que emprendieran. En teoría los indios eran libres y podían ejercer 
su libertad dentro de ciertos límites, pero en realidad la encomienda 
era otra forma de esclavitud. Muy rara vez, si alguna, los encomen- 
deros cumplían con su parte de lo convenido. Al contrario, muchas 
veces explotaban despiadadamente a “sus indios”, sin siquiera temer 
que murieran, pues estaban convencidos de que siempre podrían 
obtener otros obreros con los cuales sustituir a los muertos. Pero 
en esto se equivocaban. Como resultado de tales trabajos forzados, 
de la consecuente destrucción de las estructuras comunitarias y, de 
familia, de la mala alimentación y del cambio de vida radical que se 
les exigía, fueron millares los que murieron. Los eruditos debaten 
cuánta era la población en La Española al comenzar la conquista, 
dando cifras que varían entre 200.000 y 1,2 millones o hasta más. 
Aunque el número exacto de quienes vivían en la isla antes de la 
llegada de los españoleé no está claro, lo que sí lo está es que para 
el 1509 solamente quedaban en la isla unos 62.000 indios. Esto 
representa una merma del 69 por ciento en el mejor de los casos, y 
del 95 por ciento en el peor. Para 1540 solamente quedaban unos 
pocos centenares de indios. No cabe duda de que quizá aún más 
que la mortandad producida por las nuevas enfermedades, la in- 
troducción de la encomienda señaló el principio de la destrucción 
de las poblaciones originarias del Caribe. 


Sin embargo, no todos los cristianos que vinieron al Caribe eran 
de la misma índole que aquellos a quienes Hatuey conoció. Por 
ejemplo, había personas como Antonio de Montesinos, un sacerdote 
dominico en La Española quien, en el domingo antes de Navidad 
del año 1511, predicó un sermón en el que habían colaborado sus 
compañeros dominicos. Sus palabras enardecieron el resto del clero 
así como a los colonizadores españoles a tal punto que elevaron 
una protesta directa a la corona. Pero fue ese mismo sermón el que 
llevó a Bartolomé de Las Casas a actuar en bien de los indios. En 
su Historia de las Indias, de Las Casas le cita: 


Llegado el domingo y a la hora de predicar, subió en el pul- 
pito el susodicho padre fray Antón Montesino, y tomó por 
tema y fundamento de su sermón, que ya llevaba escripto y 
firmado de los demás, “Ego vox clamantis in deserto”. Hecha 
su introducción y dicho algo de lo que tocaba a la materia 
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del tiempo del Adviento, comenzó a encarecer la esterilidad 
del desierto de las conciencias de los españoles desta isla, y 
la ceguedad en que vivían; con cúanto peligro andaban de su 
condenación, no advirtiendo los pecados gravísimos en que 
con tanta insensibilidad estaban continuamente zambullidos 
y en ellos morían. Luego, torna sobre su tema, diciendo así: 
“Para os los dar a cognoscer me he sobido aquí, yo que soy voz 
de Cristo en el desierto desta isla, y por tanto, conviene que, 
con atención no cualquiera, sino con todo vuestro corazón 

y con todos vuestros sentidos, la oigáis; la cual voz os será 

la más nueva que nunca oísteis, la más áspera y dura y más 
espantable y peligrosa que jamás no pensasteis oir.” Esta voz 
encareció por buen rato con palabras muy pugnitivas y ter- 
ribles, que les hacia estremecer las carnes y que les parecía 
que ya estaban en el divino juicio. La voz, pues, en gran 
manera, en universal encarecida, declaróles cuál era o qué 
contenía en sí aquella voz. “Esta voz, dijo él, es que todos 
estáis en pecado mortal y en él vivís y morís, por la crueldad 
y tiranía que usáis con estas inocentes gentes. Decid, ¿con 
qué derecho y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible 
servidumbre aquestos indios? ¿Con qué autoridad habéis 
hecho tan detestables guerras a estas gentes que estaban en 
sus tierras mansas y pacificas, donde tan infinitas dellas, con 
muertes y estragos nunca oídos, habéis consumido? ¿Cómo 
los teneis tan opresos y fatigados, sin dalles de comer ni 
curallos en sus enfermedades, que, de los excesivos trabajos 
que les dais, incurren y se os mueren, y por mejor decir, los 
matáis, por sacar y adquirir oro cada día? ¿Y qué cuidado 
teneis de quien los doctrine y conozcan a su Dios y criador, 
sean baptizados, oigan misa, guarden las fiestas y domingos? 
¿Estos no son hombres? ¿No tienen ánimas racionales? ¿No 
sois obligados a amallos como a vosotros mismos? ¿Esto no 
entendeis? ¿Esto no sentís? ¿Cómo estáis en tanta profundidad 
de sueño tan letárgico, dormidos? Tened por cierto, que en 
el estado que estáis no os podéis más salvar que los moros o 
turcos, que carecen y no quieren la fe de Jesucristo.”? 


2 Bartolomé de Las Casas Historia de las Indias, ahora por primera vez dada a la 
luz por el Marqués de la Fuensanta del Valle y D. José Sánchez Rayón (M. Ginesta, 
Madrid. 1875-7fil. v. F>lih 3 ran a 
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Las acusaciones de Montesinos y de otros dominicos, junto a la 
preocupación por parte de la corona sobre el modo en que los enco- 
menderos trataban a los indios, tuvieron por resultado las Leyes de 
Burgos de 1512. Estas leyes buscaban combinar el sistema laboral 
que ya existía con la evangelización, y dictaminar un tratamiento 
menos dañino para los indios. Después de todo, se pensaba que 
los pueblos aborígenes de las Américas eran vasallos de la corona 
española, la cual tenía la obligación de asegurarse de que todos sus 
súbditos fueran tratados justamente. Para las autoridades españolas, 
tal justicia quería decir extraer a los indios de sus aldeas y llevarles 
a vivir en congregáfcionés. Estas eran comunidades creadas recien- 
temente con el propósito de facilitar la organización social, y donde 
los indios vivían bajo la supervisión del clero. Las leyes también li- 
mitaban el número de meses al año en que se le podía exigir a alguna 
persona que trabajara antes de darle un descanso de cuarenta días. 
También ordenaban qup antes y después del parto se les asignaran 
a las mujeres labores menos arduas que las de las minas. Aquellas 
Leyes de Burgos también le recordaban al encomendero que tenía 
la obligación de instruir a los indios en la fe cristiana, de darles un 
salario modesto y de asegurarse de que los varones bajo su cargo no 
tuvieran más de una mujer. No es necesario decir que tales esfuer- 
zOS por parte de la corona de garantizarles a los indios un mínimo 
de derechos y de evitar los peores abusos de los encomenderos no 
tuvieron gran resultado. Los colonizadores sencillamente aplicaron 
el viejo precepto de “obedezco pero no cumplo”, que sencillamente 
quería decir que se desentendían de todo lo que la ley dijera que no 
fuera de su conveniencia, y por tanto continuaron usando el trabajo 
indígena como mejor les parecía. Ante tal actitud en respuesta a 
las nuevas leyes, los críticos del sistema continuaron protestando. 


Figura principal entre los defensores de los indios fue Bartolomé 
de Las Casas. En 1514 Las Casas fue “transformado, ... dejando de 
ser un agitador automarginado para volverse algo mucho mayor y, 
para los colonizadores españoles, más amenazador: «el Defensor de 
los Indios».”10 A esa tarea se dedicó hasta su muerte en 1576 cuando 
tenía 82 años de edad. 


10 Anthony Pagden, introducción a A Short Acccount of the Destruction of the 
Indies, por Bartolomé de Las Casas, ed. y trad. Nigel Griffin (Penguin Group, 
London,1992), pp. xix-xx. 
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Las Casas había venido a las Indias como colono en los primeros 
años del siglo XVI (1502). Se le dio una encomienda en La Española 
y fue ordenado al sacerdocio diocesano en 1507. Más tarde, en 1511, 
recibió otra encomienda en Cuba como premio por su participación 
en la conquista de esa isla. Después se dijo que siempre había sido 
un encomendero benigno que no siguió las prácticas de otros colo- 
nizadores, aunque sin todavía protestar contra el tratamiento que 
recibían los indios. Pero paral515 Las Casas había renunciado a su 
vida pasada y estaba apelando directamente al rey Fernando contra 
lo que hacían los colonizadores, describiendo las atrocidades que 
había visto en la conquista de Cuba, y declarando que eran tales que 
“ahorcábanse maridos y mujeres, y consigo ahorcaban los hijos; y 
por las crueldades de un español... se ahorcaron mas de doscientos 
indios. Pereció de esta manera infinita gente”.11 En 1522 se rindió 
por fin a las invitaciones de un dominico y se unió a esa orden, con 
lo cual llevó su defensa de los indios a otro plano, como veremos 
en el capítulo 2. 


Las críticas y protestas de algunos de los frailes hicieron poco 
para evitar los abusos contra los pueblos nativos, pero a pesar de 
ello esos frailes no abandonaron su campaña por mejorar las vidas 
de los pueblos originarios de las Indias. Sus esfuerzos iniciales se 
enfocaron en el Caribe, pero al comenzar la conquista del continente 
mismo dirigieron sus esfuerzos también a esas nuevas tierras. En 
medio de las terribles experiencias del Caribe vemos por primera 
vez los dos rostros de la iglesia en América Latina: uno de ellos, la 
iglesia como brazo del estado que respondía principalmente a las 
necesidades de los colonizadores, y por otra parte el rostro de la 
iglesia que buscaba servir de conciencia en medio de la conquista 
y colonización. 


Cuando los conquistadores llegaron al continente mismo, desem- 
barcando en la costa mexicana en 1519 bajo la dirección de Hernán 
Cortés, sus metas y propósitos en la empresa habían comenzado 
a cambiar. Los primeros colonizadores del Caribe venían con la 
idea de enriquecerse rápidamente y regresar a España, y por ello 
no les importaba el bárbaro tratamiento de que hacían objeto a los 


11 Las Casas, Breve relación, d. 69. 
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indios al obligarlos a trabajos forzados. En Nueva España, como 
se le llamaba entonces a México, la meta no era sólo enriquecerse 
rápidamente, sino también crear en las Indias un estilo y nivel 
de vida a que los colonizadores mismos, por lo general de bajos 
orígenes sociales, jamás hubieran podido aspirar en España. Esto 
requería tener amplias tierras señoriales y un número de siervos. 
Luego, aunque siguieron tratando a los indios con terrible crueldad, 
quienes se establecieron en el continente no llegaron a cometer los 
peores abusos que Las Casas vio en las islas. Pero antes de eso los 
españoles tuvieron yue conquistar a los indios que había en Méxi- 
co -tarea que resultó sorprendentemente fácil para los quinientos 
hombres y dieciséis caballos que desembarcaron de once navios en 
Veracruz el 12 de abril del 1519. 


A los esfuerzos de los conquistadores se unieron las vacilaciones 
del gobernante azteca Moctezuma II. Según lo que cuentan los az- 
tecas mismos de su propiá'derrota -que se ve principalmente en el 
Códice florentino, escrito varios años después de los acontecimien- 
tos- hubo señales, algunas de ellas diez años antes de que llegaran 
los españoles, que indicaban claramente que habría una catástrofe. 
El concepto que los aztecas tenían del orden del universo y del lu- 
gar de la destrucción dentro de ese orden les predisponía a ver la 
llegada de los españoles como parte de la catástrofe esperada por 
largo tiempo. Los documentos revelan que tras el contacto inicial 
en la costa de México, Moctezuma llegó a creer que los españoles 
bien podían ser Quetzalcoatl y otras divinidades que habían de- 
cidido regresar a la tierra. Después de todo, ¿no tenían esos seres 
extraños palos que lanzaban fuego y mataban a distancia? ¿No 
tenían grandes “venados” sobre los que cabalgaban? Ciertamente 
eran seres divinos, o por lo menos grandes magos. Puesto que los 
magos del propio Moctezuma no pudieron detener la marcha de 
los conquistadores hacia Tenochtitlán, y puesto que los sacrificios 
humanos que tuvieron lugar en presencia de los recién llegados 
tampoco sirvieron para calmar los ánimos de los españoles, Moc- 
tezuma sencillamente se resignó a la derrota. El Códice florentino 
cuenta que Moctezuma ordenó los sacrificios porque pensaba que 
los españoles eran dioses venidos del cielo, y dignos de adoración. 
La imposibilidad de determinar quiénes eran esos hombres blancos 
llevó a Moctezuma a la pasividad. Si eran dioses debía cuidar de 
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no ofenderlos; si eran humanos, tenía la obligación de defender a 
su pueblo frente a ellos. Demasiado inseguro o amedrentado para 
tomar decisión alguna, dejó a su pueblo acéfalo. 


Los españoles mismos no sentían indecisión alguna en su marcha 
hacia la capital azteca. Desde su punto de vista, los acontecimientos 
que llevarían inexorablemente a su victoria eran parte integrante 
del lugar de los españoles en el gran plan divino, que incluía la 
conversión de los naturales del lugar, utilizando la fuerza de ser 
necesario. Bernal Díaz del Castillo, el cronista de la conquista de 
México, dice que los españoles trataron de convertir a los aztecas 
usando también el ejemplo. Tras su llegada a Tenochtitlán, donde 
fueron recibidos como huéspedes por el vacilante Moctezuma, los 
conquistadores construyeron una iglesia dentro de las paredes de 
un palacio cuyo uso les había sido concedido: 


En dos días teníamos nuestra iglesia hecha y la santa cruz 
puesta delante de los aposentos; e allí se dezía misa cada 
día hasta que se acabó el vino ... Y desque se acabó cada día 
estávamos en la iglesia rezando de rodillas delante del altar e 
imágenes: lo uno, por lo que héramos obligados a cristianos 
e buena costumbre, y lo otro, porque Montezuma y todos sus 
capitanes lo viesen y se inclinasen a ello, y porque viese el 
adorar y vernos de rodillas delante la cruz, espegial quando 
tañíamos el Avemaria.?? 


Pero tales ejemplos no podían tener entre los aztecas el resultado 
esperado, puesto que para ellos los españoles estaban sencillamente 
cometiendo abominaciones ante los dioses y repudiando los ritos 
más sagrados. 


A la postre, la derrota de los aztecas y la conquista de su imperio 
les tomó a los españoles poco más de dos años, durante los cuales 
contaron con la ayuda de los enemigos tradicionales de los aztecas, 
de la superioridad de sus armamentos y de la devastación que pro- 
dujeron entre los indios nuevas enfermedades contra las cuales no 


12 Bernal Díaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva España 
(manuscrito Guatemala), edición crítica de José Antonio Barbón Rodríguez (El 
Colegio de México: Universidad Nacional Autónoma de México, México, 2005), 
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tenían resistencia. Los aztecas buscaban desesperadamente entender 
dentro del contexto de su cosmología el desastre que había acaeci- 
do. La única explicación que tenían era que sus dioses habían sido 
derrotados por el dios cristiano, que era por tanto más poderoso. A 
partir de entonces, los anteriormente grandes guerreros del centro 
de México dejaron de ser una amenaza para los conquistadores. El 
caso fue muy diferente en la península de Yucatán y después en los 
Andes, donde la resistencia fue mayor. 


La conquista de los mayas de Yucatán fue mucho más difícil que 
la de los aztecas. Esto se debió inicialmente a que los mayas habían 
recibido noticias del modo en que los españoles trataban a los in- 
dios en el Caribe y por tanto estaban preparados parla luchar contra 
ellos. Pero a la larga la principal razón por la cual pudieron resistir 
fue que su civilización no estaba tan centralizada como la de los 
aztecas. Cuando los españoles llegaron a la península de Yucatán, 
la principal organización política en la región era toda una serie de 
principados locales. La práctica española de cortar la cabeza para 
así dominar el cuerpo (o usando una metáfora más benigna, la de un 
juego de ajedrez en el que basta capturar al rey a diferencia de un 
juego de damas donde hay que capturar las piezas una por una) no 
funcionaba en Yucatán, precisamente porque no había un gobierno 
central ni un solo gran gobernante. Tampoco sería fácil la conquista 
religiosa, como los españoles pronto descubrieron. 


La conquista militar de los mayas, que comenzó en 1527, tomó 
más de una década, y aun después de ello los mayas continuaron 
una estrategia de guerrilla que mantuvo en jaque a los españoles 
hastal545. Y la conquista final de todo el territorio maya no se 
completaría sino hasta 1697. A pesar de todo ello, al mismo tiempo 
que los soldados guerreaban contra los indios, en 1544 los misione- 
ros franciscanos comenzaron su propia lucha tanto con los mayas 
como con los colonizadores. Siguiendo un patrón que se repetiría 
por todas las Indias, las órdenes mendicantes en Yucatán, particu- 
larmente los franciscanos, trataron de limitar el contacto entre los 
colonizadores y los indios a fin de evitar la explotación y corrupción 
de estos últimos. Además, como varios historiadores han señalado, 
los frailes no querían que los indios aprendieran la lengua de los 
españoles por temor a que su propio papel como mediadores entre 
los españoles y los indios se volviera innecesario. En lo que resultó 
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ser un extraño intercambio de papeles, en 1562 se descubrió casi 
por azar un número de ídolos indios escondidos en una cueva. 
Esto llevó a los oficiales de la iglesia en Yucatán a comenzar una 
campaña de exterminación en la que el uso de la tortura fue tan 
terrible y común que hasta los mismos colonizadores españoles se 
quejaban ante las autoridades en España. Durante un período de 
tres meses, bajo la dirección del franciscano Diego de Landa, más 
de 4.500 indios fueron sometidos a la garrucha. Esta era una forma 
de tortura en la que las víctimas colgaban de sus propias muñecas, 
atadas a sus espaldas. Si el individuo se negaba a confesar lo que 
los frailes esperaban, se le ataban piedras a los pies de modo que 
el sufrimiento aumentaba. Si con ello no bastaba, se procedía a los 
látigos y los hierros candentes. Si todavía eso no era suficiente, se 
elevaba el castigo a años de trabajo forzado, además de multas y 
más azotes. La garrucha fue usada indiscriminadamente, lo cual 
resultó en la muerte de por lo menos 150 personas e impedimentos 
permanentes en millares más. Muy posiblemente haya sido por esto 
que los colonizadores protestaron, pues su mano de obra estaba 
quedando incapacitada. 


Para los mayas, todo este sufrimiento y violencia que padecían, 
a manos de los frailes era señal de que sus dioses habían sido de- ¡ 
rrotados. El nuevo dios había ganado. Así, en el Libro de Chilam 
Balam de Chumayel (este último un pueblo yucateco), que es un 
recuento maya de la conquista española unido a información sobre 
la religión de los indios, el autor escribe: “Los descendientes de los 
antiguos gobernantes han caído en la miseria; hemos sido cristia- 
nizados, y se nos trata como animales”. Pero, como la historiadora 
Inga Clendinnen señala, aun ese Cristianismo impuesto con mano 
tan fuerte no logró destruir a los viejos dioses ni tampoco darles a los 
españoles el derecho de ser los únicos intérpretes y organizadores 
del Catolicismo. Como veremos en el capítulo 2, hubo comunidades 
a través de todas las Indias que crearon y proclamaron para sí su 
propia forma de Cristianismo, que era una mezcla única de tradicio- 
nes indígenas y españolas -y éstas tomadas tanto de las pequeñas 
como de las grandes tradiciones de cada uno de los dos pueblos. 
A pesar de los enormes esfuerzos de los españoles por crear una 
homogeneidad religiosa o por lo menos de alcanzar la hegemonía 
religiosa, lo que estaba sucediendo en el Nuevo Mundo era el nací- 
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mi fin lo de una nueva realidad religiosa, de igual modo que estaban 
naciendo nuevas realidades raciales y culturales. 


En cierto modo la conquista espiritual y física de los Andes y del 
imperio inca muestra elementos semejantes a la conquista de los 
aztecas y los mayas. Como en el caso de los aztecas, los españoles 
siguieron la práctica de apoderarse del gobernante supremo a fin 
de lograr así el dominio sobre el resto de la población. Y también 
allí la conquista se facilitó gracias a las enfermedades que mataron 
a miles de indios y debilitaron a otros miles. Como en el caso de 
México, fue una pequeña banda de españoles quienes con la ayuda 
de los enemigos de los incas a la postre conquistaron el imperio. 
Como en el caso de los mayas, la cultura religiosa de los Andes no 
se rindió fácilmente ante el Cristianismo, lo cual llevó a largas y 
cruentas campañas de extirpación por parte de la iglesia. 


La conquista del impeisiQ jnca tuvo lugar bajo la dirección de 
Francisco Pizarro, hijo ilegítimo de un noble español de poca monta. 
Ya había probado sus dones para la conquista largo tiempo antes 
de mirar hacia América del Sur, pues en Panamá había recibido 
una encomienda en premio por sus esfuerzos colonizadores. Tras 
algunas expediciones fallidas y tras asegurarse del permiso real para 
su campaña, Pizarro comenzó su subida a los Andes a partir del 
Pacífico en septiembre de 1532 con un contingente de 168 hombres, 
65 de ellos a caballo. En noviembre de ese año Pizarro y sus com- 
pañeros estaban en Cajamarca, una de muchas ciudades andinas. 
Pero en aquel atardecer primaveral Cajamarca no era un pueblo 
cualquiera, pues Atahualpa, el Sapa Inca, estaba allí. Atahualpa se 
encontraba enfrascado en una lucha intestina que había surgido 
cuando el anterior Sapa Inca murió de viruelas en la década de 
1520. (La viruela había viajado hacia el sur siguiendo las rutas de 
comercio, y llegó al imperio inca antes que los españoles.) Cuando 
los españoles llegaron, Atahualpa estaba ganando la guerra civil. 
Pizarro sabía que el Sapa Inca estaba en la ciudad, de modo que hizo 
arreglos para encontrarse con Atahualpa. Los seguidores de Pizarro 
se escondieron cerca de la plaza central, donde se había acordado 
encontrarse. El Sapa Inca, sin sospechar traición por parte de los 
españoles y mucho más preocupado por la guerra interna dentro 
de sus posesiones que por estos extranjeros, vino a la plaza con una 
escolta ligeramente armada. Cuando se dio la señal, los españoles 
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ocultos abrieron fuego contra la muchedumbre que se encontraba 
en la plaza. Surgió entonces el pánico, y miles de personas fueron 
aplastadas por la muchedumbre aterrorizada, al tiempo que los es- 
pañoles salían de sus escondites creando horrible matanza hasta que 
capturaron al Sapa Inca. Lo sorprendente es que aun después de tales 
acontecimientos Atahualpa no podía comprender la importancia de 
lo sucedido. Todavía parecía preocuparle más la guerra con su her- 
mano que también pretendía el trono que su propia suerte a mano 
de los españoles. Así, ordenó la muerte de su hermano mientras él 
mismo era prisionero de los españoles. A la postre, aun después de 
poner como rescate toda una cámara llena de oro, Atahualpa fue 
agarrotado. Ahora que su supremo gobernante había desaparecido, 
la gran ventaja numérica de los indios sobre los españoles perdió 
toda importancia. Quedaron paralizados. Pizarro y su puñado de 
hombres, junto a sus aliados de otros pueblos nativos, conquistaron 
fácilmente todo el imperio inca. 


En todo esto también los españoles veían la marcha inexorable 
hacia la victoria final como señal clara de que sus conquistas eran 
parte de los grandes propósitos de Dios para el Cristianismo en las 
Américas. A pesar de las atrocidades cometidas por los españoles en 
sus batallas con los pueblos aborígenes, los conquistadores siempre 
creyeron ser buenos cristianos. En una guerra civil entre conquis- 
tadores que siguió a la derrota de los indios, Francisco Pizarro fue 
asesinado. Cuando estaba a punto de fallecer, este hombre que había 
cometido increíbles crímenes contra los indios hizo sobre el suelo 
la señal de la cruz con su propia sangre para así asegurarse de que 
la cruz sería lo último que vería en este mundo. El militarismo del 
Cristianismo español que había ido surgiendo a través de los siglos 
de lucha para reconquistar la Península y que se había plasmado 
en el mito de la Reconquista vino también a las Américas con los 
españoles. 


Los africanos 


Además de los pueblos indígenas de América y de los europeos 
hubo otra población cuya presencia se hizo sentir fuertemente en 
América Latina. Se trata, naturalmente, de los africanos. Aunque no 
hubo una fuerte presencia numérica de africanos en las Américas 
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sino algún tiempo después de la conquista, debemos incluirlos en 
este capítulo, primero, porque algunos sí vinieron con los conquis- 
tadores y, segundo, porque su contribución al carácter presente 
del Cristianismo latinoamericano es enorme, particularmente en 
el Caribe y en Brasil. 


Pocos de los africanos que vinieron al Nuevo Mundo lo hicieron 
por su propia voluntad o como personas libres. Casi todos ellos 
vinieron como esclavos, arrancados de sus tierras y desprovistos 
de todo lo que antes había servido de fundamento para su vida. 
Sin embargo, el que vijiijeran como esclavos no quiere decir que no 
trajeran consigo buena parte de sus tradiciones y cultura, así como 
de su religión. Tampoco el hayan venido como esclavos quiere 
decir que estos hombres, mujeres y niños no tuvieran influencia 
sobre la cultura más allá de los límites de su propia etnicidad. Esa 
influencia se hizo sentir sobre todo en el Brasil y el Caribe, donde 
la esclavitud africana fue mayor, aunque sería errado pensar que no 
hubo esclavos negros en otras regiones de América Latina. En todo 
caso, el impacto africano sobre la cultura general de América Latina 
posiblemente se vea más hoy que durante los tiempos coloniales, 
puesto que en varios lugares esa influencia africana se reconoce 
como parte integrante de la identidad nacional. 


¿Cuáles son las raíces de la influencia africana sobre el Cristianis- 
mo latinoamericano? La mayoría de los esclavos vino a la América 
Latina procedente del occidente de Africa, principalmente debido 
a la proximidad de esa región a las Américas, pero también porque 
en aquella zona Portugal había establecido sus factorías o puestos 
armados durante el apogeo de sus exploraciones marítimas. El pro- 
pósito de aquellas factorías era facilitar el comercio con los pueblos 
que habitaban en las costas africanas, y puesto que ese comercio 
incluía el tráfico de esclavos, Portugal fue la primera potencia en 
transportar gran número de esclavos a través del Atlántico, trayendo 
así a las Américas muchas y muy diversas culturas procedentes de 
África occidental. 


Posiblemente la más influyente entre las religiones que así se 
importaron de África sea la de los yorubas, que al mezclarse con el 
Catolicismo dio origen a la santería, como veremos en el capítulo 
6. Según la cosmología yoruba, no hay otro mundo que el presente, 
pero éste incluye tanto una parte visible, donde habitan los huma- 
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nos, como otra invisible habitada por los orishas y los antepasados. 
Los orishas son espíritus que les abren el camino a los humanos 
para llegar a lo que se puede conocer de la gran fuerza creadora 
del universo. Lo hacen posesionándose de una persona quien cae 
en trance, como parte de una serie de ritos que incluyen la danza, 
música y comida. Los orishas podían estar en los árboles o en las 
piedras, y manifestarse en el relámpago o en el océano. Podían estar 
en todas partes. Un especto del propósito de la interacción de los 
humanos con estos espíritus era entender la existencia del mal y 
del sufrimiento. Para ayudar a sus seguidores a comprender lo que 
les comunican los espíritus y también para servir a la comunidad, 
la mayoría de las religiones africanas tradicionales tenía (y todavía 
tiene) líderes religiosos, es decir, sacerdotes y sacerdotisas. Pero 
la posición evidente de tales líderes religiosos no se limitaba a los 
tiempos de adoración, sino que eran personajes claves en la es- 
tructura misma de la comunidad y en todas sus actividades, tales 
como la siembra, la cosecha, la caza, la salud y la cría de los hijos. 
Fue precisamente esta presencia de la religión en la vida y accio- 
nes cotidianas de los esclavos lo que más parecía amenazar a sus 
amos en el Nuevo Mundo. Los esclavos practicaban sus religiones 
tradicionales como modo de mantener su identidad cultural, de 
definir las estructuras de poder dentro de la población esclavizada, 
y de proveer una fuente de resistencia fuera del alcance del amo. 
Como veremos en otros capítulos, de igual modo que la población 
original de América, los esclavos negros -tanto los que fueron traí- 
dos directamente de África como los que nacieron ya esclavos en 
las Américas- y los negros libertos fueron encontrando modos de 
ocultar sus prácticas religiosas tradicionales envolviéndolas bajo 
el manto del Catolicismo romano. Pero antes de todo eso tuvieron 
lugar el encuentro, las conquistas y las guerras en América a manos 
de un número relativamente pequeño de españoles. 


Conclusión 


Los conquistadores que trajeron tal destrucción se entendían a sí 
mismos no sólo como militares, sino también como soldados de la 
cruz. Según ellos, traían la verdadera religión a aquellos a quienes 
conquistaban y cuyos templos profanaban, y así salvaban a aquellos 
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paganos de una suerte peor que la muerte. No cabe duda de que la 
vida de los conquistados cambió para siempre; pero no fueron ellos 
los únicos que cambiaron. También la Iglesia Católica Romana sufrió 
cambios. Los misioneros europeos que vinieron con los conquis- 
tadores traían consigo sus propias ideas de lo que era ser humano, 
quién podía ser cristiano y cómo el mundo debía ordenarse. Lo que 
encontraron en las Américas no se ajustaba a esas ideas. Vieron 
horrores hasta entonces inimaginables al ser testigos de sacrificios 
en los que miles de humanos eran muertos, al encontrar la práctica 
de la poligamia entre los varones de la élite social y al descubrir 
que los restos momificados de los ancestros recibían culto como 
vínculos con otro mundo. Lo que más debe haberles sorprendido 
fue el que tales horrores existieran en sociedades tan altamente orga- 
nizadas y estratificadas como cualquier sociedad europea. Algunas 
de las poblaciones nativas vivían en ciudades hermosas que bien 
podían compararse con "cualquier ciudad de Europa. En algunos 
casos había amplias redes comerciales que hacían llegar a enormes 
mercados urbanos una gran variedad de productos provenientes de 
largas distancias. Los misioneros no podían comprender cómo era 
posible que estos rasgos tan perecidos a los de la vida en Europa 
coexistieran con lo que para los europeos eran costumbres bárbaras y 
posiblemente hasta infrahumanas. Los teólogos en España buscaban 
respuesta a todo esto debatiendo y discutiendo la naturaleza misma 
de los pueblos del Nuevo.Mundo -tema sobre el que volveremos en 
el capítulo 2. Pero quizá lo que más desafiaba a la Iglesia Católica 
era el modo en que todo esto ponía en duda la autoridad religiosa. 
Después de todo, por largo tiempo la iglesia había enseñado que el 
mundo fue organizado por Dios de tal manera que se conforma a la 
doctrina de la Trinidad, pues había tres continentes, y esto era un 
vestigio de la Trinidad creadora del mundo, Padre, Hijo y Espíritu 
Santo. Ahora resultaba que existía al menos un continente más. Se 
hacía necesario repensar todo lo que se pensaba acerca del mundo 
físico en relación al espiritual. ¿Cómo se relaciona la verdad revelada 
(la estructura tripartita tanto del mundo como de la Trinidad) con 
la verdad que se observa (la existencia de más de tres continentes)? 
¿Cómo podían haberse equivocado los padres de la iglesia en cuanto 
al modo en que el mundo estaba formado? Y, si se equivocaron en 
ese punto, ¿no podían también equivocarse en otros? No es posible 
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sobreestimar el impacto que aquel encuentro entre las Américas y 
Europa produjo a la larga en el pensamiento religioso europeo. Fue 
aun más profundo de lo que sería para nosotros hoy descubrir que 
hay en otro planeta personas semejantes a nosotros. Pero los barcos 
que llegaban a Europa procedentes del Nuevo Mundo no traían 
sólo desafíos y dificultades para las enseñanzas de la iglesia, sino 
también consecuencias políticas que resultaron de la conquista 
española de las Indias. Aquellos barcos regresaban cargados de 
algún oro y enorme cantidad de plata, con lo cual se llenaron las 
arcas en España y se enriquecieron muchos mercaderes tanto allí 
como en otros países. Con esa gran inyección de riquezas Carlos 1 
pudo cubrir la deuda que había contraído en 1519 para comprar a 
los electores imperiales cuyos votos le hicieron Carlos V, Emperador 
del Sacro Imperio Romano. Fue ese Carlos V quien primero no le 
dio mucha importancia, y luego tuvo que enfrentarse a los retos que 
planteaba, un modesto sacerdote alemán llamado Martín Lutero. 
Fue ese mismo Carlos V quien a la postre tuvo que ceder parte de 
su poder colocándolo en manos de los príncipes en medio de las 
luchas religiosas entre luteranos y católicos. Fue él también quien 
se vio obligado a guerras casi continuas en diversas regiones de 
Europa a fin de retener el imperio, con lo cual gastó buena parte de 
la riqueza que venía de las Indias -patrón este que también siguió 
su hijo Felipe Il. 


Los primeros pasos de Colón en tierras del hemisferio occidental 
le dieron inicio a una jornada que todavía no concluye. Las cosas 
exóticas que allí encontró resultaron en alto costo para todas las per- 
sonas involucradas. El capítulo 2 examinará algunos de los primeros 
de esos costos: el papel cambiante de la Iglesia Católica Romana en 
la conquista misma, los esfuerzos por parte de los habitantes origi- 
nales de la región por retener su identidad religiosa tradicional aun 
frente a la imposición del Catolicismo, y los debates académicos 
que bullían en una Europa que buscaba interpretar correctamente 
lo que Colón había encontrado. 


LA LLEGADA DEL CRISTIANISMO 


omo vimos en el capítulo anterior, en el proceso mismo de traer 
Co Cristianismo a las Indias, los conquistadores españoles des- 
truyeron altas civilizaciones en nombre de su fe. Transportaron la 
cruz y la espada a través del Atlántico, llevando así consigo una fe 
militarista. Tras ellos vinieron los misioneros, quienes en su mayo- 
ría representaban el mismo rostro de la iglesia. Pero, como también 
hemos visto, no todos en la igleáia concordaban con esa actitud. 


Una de las motivaciones que tenía Cristóbal Colón para cruzar 
el Atlántico era su profunda religiosidad y su interés en llevarle el 
amor de Cristo a los paganos. De igual modo, un amor constante 
hacia Cristo llevó a muchos misioneros al Nuevo Mundo. Ese amor 
se dirigía a un Cristo que había soportado el ridículo, que había su- 
frido torturas, y a la postre fue crucificado. Tal sería el modelo para 
muchos de quienes cruzaron el Atlántico para difundir su fe a las 
tierras recién encontradas. Pero a pesar de ello, desafortunadamente, 
no es posible interpretar como benevolentes todas las acciones y 
actitudes de los representantes de la iglesia en las Américas. Por cada 
misionero que trataba a los indios con la suave mano persuasiva, 
había muchos otros que utilizaban la mano brutal de la coacción. 
Como veremos, una de las causas de tan diferentes respuestas a la 
población indígena se encontraba en el modo en que los misioneros 
mismos entendían su papel ante la tarea de la conversión de los 
paganos al Cristianismo. Otra era su frustración y confusión al ver 
que sus esfuerzos resultaban fallidos. 


Las conductas contrastantes de los misioneros mismos se refle- 
jan también en los debates teológicos y políticos que tenían lugar 
en las aulas de las universidades españolas así como en las cortes 
reales en la Península. Los eclesiásticos y escolásticos debatían, 
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siguiendo el estilo medieval, cuál era la naturaleza exacta del im- 
dio. Algunos se remontaban a Aristóteles, quien había clasificado 
todo, para tratar de ver dónde dentro del orden universal creado 
por Dios debían contarse estas extrañas criaturas, mientras otros 
ponían en duda las premisas mismas sobre las que Aristóteles se 
había basado. Los abogados civiles escudriñaban la ley humana 
buscando justificación para la conquista. Y los que se dedicaban 
al derecho canónico apelaban a lo que pensaban ser las leyes de 
Dios para santificar las acciones de la corona y del papado. Pero, a 
pesar de ser frecuentemente amargos, muy pocos debates llegaron 
a conclusión algunatEn ultima instancia, los debates, los escritos y 
las discusiones de las más brillantes mentes españolas tenían poco 
que ver con la vida de los indios. De hecho, probablemente sería 
más acertado decir lo contrario: que el encuentro con los indios 
y el modo que los conquistadores les trataban produjo un fuerte 
impacto sobre la vida intelectual de España y del resto de Europa. 


Los teólogos y los misioneros no fueron los únicos que se mostra- 
ron incapaces de entender y responder adecuadamente al encuentro 
entre los europeos y los habitantes del Nuevo Mundo. También las 
respuestas de los amerindios a los esfuerzos de los frailes y sacer- 
dotes españoles fueron diversas, unas veces de acomodación y otras 
de resistencia. Algunas comunidades indígenas encontraban modos 
de tejer, dentro del tapiz mismo de los ritos católicos, el hilo de las 
prácticas religiosas ancestrales. Por ejemplo, en los Andes frecuen- 
temente se escondían huacas bajo los altares católicos. Pero también 
hubo algunos líderes indios que se alzaron en rebelión abierta, cla- 
mando a sus dioses para que destruyeran a los españoles. No cabe 
duda de que algunos se convirtieron sinceramente al Cristianismo 
al mismo tiempo que encontraban el modo de practicarlo de una 
manera típicamente americana. 


No hemos de culpar a quienes vivieron el embate del encuentro 
entre las culturas y pueblos europeos y americanos por no haber 
sido consecuentes en sus reacciones. No sería fácil hacer encajar el 
círculo de la realidad y la teología europeas dentro del cuadrado de 
las experiencias y culturas del Nuevo Mundo. Al mismo tiempo que 
hemos de tomar en cuenta el impacto que tuvieron las relaciones 
de poder y de conquista en el proceso mismo de la acomodación, 
cada grupo siguió un patrón paralelo en sus respuestas a las nuevas 


LA LLEGADA DEL CRISTIANISMO 65 


condiciones en que se encontraban. Primero hubo un esfuerzo de 
interpretar la nueva realidad dentro de las estructuras del universo 
tal como se lo había concebido anteriormente. Después llegó el duro 
despertar a la realidad de que los conceptos tradicionales acerca 
del mundo y de su orden ya no tenían sentido. Por último, se llegó 
a una actitud resignada ante las transformaciones que resultaban 
de la mezcla de lo europeo con lo americano. 


Para darle cierto orden a nuestra discusión del encuentro que 
tuvo lugar en las Américas dentro de la iglesia cristiana, comen- 
zaremos discutiendo primero los debates teológicos e intelectuales 
que tuvieron lugar en España cuando los eruditos y clérigos en las 
universidades del reino recibían noticias de lo que estaba sucedien- 
do allende el Atlántico. Pero el debate erudito causó poco impacto 
sobre los métodos que los evangelizadores empleaban en las Indias. 
Por ello continuaremos nuestra discusión considerando los esfuer- 
zos de conversión que se reflejaban en las instituciones creadas 
por los misioneros y en los medios que empleaban para alcanzar a 
la población indígena. Pero, ¿quiénes eran esos evangelizadores? 
¿Quiénes vinieron como misioneros a las Américas? En la sección 
sobre los frailes, enfocaremos algunas de las órdenes que enviaron 
misioneros, y la perspectiva particular que cada una tenía acerca 
del proceso de cristianización. Pero por mucho que se esforzaran, 
los misioneros no pudieron lograr que el Catolicismo que surgió en 
las Américas fuese una réplica del que existía en Europa. De hecho, 
la fe en las Américas fue bien diferente de la que existía en la Pe- 
nínsula Ibérica. Y ciertamente uno de los factores que la alteraron 
fue la continuación de antiguas prácticas por parte de los indios. En 
los primeros años de la colonia, el encuentro entre los dos mundos 
tuvo profundos resultados para todos los involucrados, quienes 
tanto en las Américas como en Europa tuvieron que enfrentarse a un 
mundo que repentinamente se había vuelto más ampliQ. Por ello el 
presente capítulo examina cómo muchas de las personas afectadas 
por el encuentro respondieron a las nuevas realidades. 


Los debates teológicos e intelectuales 


Casi inmediatamente después del regreso de Colón, los Reyes 
Católicos le pidieron al Papa que les diera oportunidad y permiso 


66 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


para continuar su empresa indiana, como ya hemos visto en el 
capítulo 1. El hecho mismo de conceder tales derechos daba por 
sentado que el Papa tenía autoridad tanto temporal como espiri- 
tual; pero tal presuposición resultaba problemática al llegar a las 
Américas. Según una tradición el pontífice tenía autoridad terrena 
sobre las tierras de paganos, pero solamente de algunos de ellos, es 
decir, de quienes vivían en territorios que antes habían sido parte 
del Imperio Romano o estaban bajo el gobierno de un príncipe cris- 
tiano. Ciertamente, los habitantes de las Américas no pertenecían a 
ninguna de estas dos categorías. Luego, cuando los defensores de la 
empresa colonial esjfáñoía en el Nuevo Mundo buscaban justificar 
su derecho de conquistar y gobernar en las Américas más allá de la 
donación papal, se volvían cada vez más a los escritos del teólogo 
escocés John Mair, quien sostenía que los pueblos de las Américas 
eran “esclavos naturales”. Para ello Mair se basaba en lo que Aris- 
tóteles había dicho acerca cío los supuestos “esclavos naturales” y 
“amos naturales”: “Como el Filósofo dice en los capítulos tercero 
y cuarto del primer libro de la Política, resulta claro que algunos 
seres humanos son por naturaleza esclavos, y otros por naturaleza 
libres... y por tanto es justo que uno mande y otro obedezca”.! Esto 
les daba a algunos pensadores españoles un modo nuevo de enfren- 
tarse al tema del fundamento y derecho de la corona a gobernar en 
las Américas. Ese derecho se fundamentaba en la naturaleza misma 
de los oriundos del país, quienes necesitaban ser gobernados por 
un príncipe sabio y cristiano. Según esa línea de pensamiento, los 
amerindios parecían actuar y vivir como bárbaros y tenían las ca- 
racterísticas que Aristóteles les daba a los bárbaros. Puesto que los 
bárbaros eran esclavos, y los esclavos eran bárbaros, los españoles 
tenían la obligación moral de gobernar sobre las Américas, y tal 
Obligación era más importante que cualquier derecho de conquista 
que la corona tuviera. 


Pero no todos los clérigos y eruditos españoles pensaban que 
la clasificación aristotélica justificaba la brutal conquista de las 
Américas. El principal teólogo entre quienes argumentaron contra el 


1 John Mair, In secundum librum sententiarum (París, 1519), f. clxxxii, citado por 
Anthony Pagden, The Fall of Natural Man: The American Indian and the Origins 
of Comparative Ethnology (Cambridge University Press, Cambridge, 19821, d. 38. 
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derecho del Papa de donar las tierras, y contra la interpretación de 
la filosofía aristotélica que llevaba a la justificación de la conquista, 
fue Francisco de Vitoria, decano de la “escuela de Salamanca”. La 
Universidad de Salamanca, al norte de España, era la principal del 
país y se jactaba de tener en su cuerpo docente a algunos de los 
principales teólogos y filósofos de Europa. Dirigida por Vitoria, la 
escuela de Salamanca, como se les llegó a llamar a Vitoria y sus 
seguidores, iba más allá de los límites de la investigación teológica 
estricta y les aplicaba principios teológicos a temas éticos, incluso 
la conquista de las Américas. Para ellos, el “problema indio” éra 
esencialmente una cuestión teológica que se refería a las relaciones 
entre diversos grupos humanos, y su alcance iba mucho más allá de 
la cuestión de las relaciones entre los amerindios y los españoles.? 


Al tiempo que rechazaba abiertamente buena parte de lo que 
decía Aristóteles, que no parecía describir claramente la creación de 
Dios, Vitoria argumentaba que los indios -término con que se-refería 
a las culturas más avanzadas de México y de los Andes, que eran 
aquellas de las que más sabía- tenían todas las características de la 
civilización y del uso de la razón. Por tanto, no era justo privarles 
de sus tierras y de su labor y su producto. Según sus definiciones, 
los indios eran completamente humanos, y no una especie diferente 
que pudiera ser conquistada impunemente. Pero entonces quedaba 
todavía la cuestión de qué hacer con los caníbales y con quienes 
practicaban el sacrificio humano, prácticas con las que conquis- 
tadores ya se habían topado. Ciertamente tales personas excedían 
de tal manera los límites de la bondad, de la decencia y de la ley 
natural que era necesario gobernarles de algún modo. Pero, ¿sobre 
qué base? Precisamente en respuesta a la aparente contradicción 
de que un pueblo civilizado actuara de manera incivilizada Vitoria 
y sus seguidores hicieron una contribución importante al debate 
sobre la naturaleza de los indios. Según ellos, los indios eran como] 
niños, que tenían el uso potencial de la razón, pero ese potencial 
todavía no se actualizaba. A diferencia de los niños europeos, losj 


2 Francisco de Vitoria ha recibido el título de “padre” del derecho internacional, 
puesto que sus pensamientos sobre la guerra justa y sobre la soberanía del es- 
tado establecieron los fundamentos para una discusión sobre el modo en que 
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indios crecían y vivían en un ambiente y con costumbres tales que 
no llegaban a realizar todo su potencial. Por lo tanto, hasta que lle- 
gara el momento en que los indios “crecieran” tenían que “quedar 
bajo la tutela del rey de España, y su condición, aunque como la 
de un esclavo, no era servil”.3 


Aunque las elucubraciones de Vitoria y sus seguidores eran teó- 
ricas, esas aparentemente etéreas discusiones de la Universidad de 
Salamanca se toparon con el mundo real en Valladolid en 1550 y 

11551, en el famoso debate entre Juan Ginés de Sepúlveda y Barto- 
lomé de Las Casas. Sepúlveda era capellán real y ávido defensor de 
la idea de la inferioridad del indígena, pero no era teólogo, lo cual 
puede haber contribuido al poco entusiasmo con que fue recibido 
por los clérigos en las universidades de Salamanca y Alcalá. Desde 
el punto de vista de estos últimos, este mero sacerdote se estaba 
metiendo en cuestiones para las cuales no estaba preparado debida- 
mente, y que iban mucho iflás allá de su propio alcance intelectual. 
Por ello, los académicos detuvieron la publicación del tratado de 
Sepúlveda sobre la inferioridad de los americanos y sobre la justi- 
cia de las guerras contra ellos. Como resultado de ello, el tratado 
de Sepúlveda, Democrates se'cundus sive de justis causis belli apud 
Indos, no se publicó sino en 1892, casi 350 años de haber sido 
escrito, aparentemente en 1544. Pero lo que llevaba a los eruditos 
universitarios a rechazar la obra de Sepúlveda no era solamente la 
falta de credenciales académicas del autor. La principal razón de 
la oposición al tratado de Sepúlveda era que estaba enfrentándose 
a las conclusiones a que Vitoria había llegado acerca de la guerra 
justa y de la naturaleza del indio americano. El humanista Sepúlveda 
volvía una vez más sobre el tema aristotélico del esclavo natural y 
argumentaba que los indios, “en prudencia, ingenio y todo género de 
virtudes y humanos sentimientos son tan inferiores a los españoles 
como los niños a los adultos, las mujeres a los varones, los crueles 
e inhumanos a los extremadamente mansos, los exageradamente 
intemperantes a los continentes y moderados, finalmente cuanto 
estoy por decir los monos a los hombres”.* Según Sepúlveda soste- 


3 Pagden. The Fall of Natural Man, p. 104. 


4 Juan Ginés de Sepúlveda, Democrates Segundo o de las justas causas de la 
guerra contra los indios, ed. and trans. Angel Losada ffInncpin Sunorím. t”- 
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nía, las guerras contra los indios eran justas porque los indios eran 
pecaminosos y practicaban toda suerte de vicios. Lo que es más, era 
necesario salvarles de sí mismos, y esto solamente podía hacerse a 
filo de espada. España tenía que gobernar a los indios para el bien 
de estos últimos, quienes nunca podrían llegar a ser verdaderos 
seres humanos con uso total de la razón, y por lo tanto con total 
libertad de acción. 


El hecho de no poder publicar su obra no le impidió a Sepúlveda 
dar a conocer sus ideas, que en todo caso probablemente reflejaban 
lo que la mayoría de los españoles pensaba. Como capellán del Rey, 
sus ideas y Opiniones eran conocidas por la corona. Luego, cuando 
Carlos V quiso que se debatieran los méritos de su empresa en las 
Indias, fue Sepúlveda quien tomó el partido de la guerra justa. No 
ha de sorprendernos el que fuera Bartolomé de Las Casas quien se 
presentó como defensor de los indios. 


Como vimos en el capítulo'anterior, en las Indias Las Casas había 
pasado por una profunda conversión, dejando de beneficiarse del 
trabajo de los indios como encomendero y tornándose en defensor 
de los indios, tarea a la que dedicó el resto de su vida. Sus esfuerzos 
como protector de la población indígena eran bien conocidos en 
España, adonde viajó frecuentemente, siempre procurando leyes 
que protegieran a los indios y mejoraran el trato que recibían. En 
esas visitas a España se dedicó a reclutar a otros dominicos para 
que fueran como misioneros a las Américas, presentó argumentos 
en la corte a favor de los indios y fomentó el proceso que llevó a 
las Nuevas Leyes de 1542, a las que nos referiremos más adelante. 
Para 1550 ya su reputación era firme tanto en la corte como en el 
Consejo de Indias, que aconsejaba al Rey en todo lo que tenía que 
ver con las Américas. 


La relación de Las Casas con la corona española y con el Consejo 
de Indias comenzó décadas antes de los debates de Valladolid. A 
fines de la década de 1510, Las Casas le presentó personalmente 
una petición a la corona para que le diese tierras, en la costa ve- 


vestigaciones Científicas, Instituto Francisco de Vitoria, Madrid, 1984), p. 33. 
(Resulta interesante notar que la referencia a los monos fue suprimida de la 
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nezolana, donde esperaba establecer una colonia utópica en la 
que la bondad y persuasión por parte de los colonos y sacerdotes 
españoles llevara a los indios a la conversión. Pero sus esfuerzos 
estaban destinados al fracaso, en buena medida debido a que los 
colonos españoles no fueron tan pacíficos como él esperaba. Como 
resultado, Las Casas en su desesperación se retiró a un monasterio 
dominico dónde pasó varios años dedicado a los estudios teológicos 
y ala meditación. Pero no abandonó su papel como defensor de los 
indios. Para el año 1531 había visto tanta corrupción y avaricia por 
parte de los oficiales españoles que le escribió al Consejo de Indias 
protestando una vez más contra la conducta malévola que parecía 
apropiarse rápidamente de los representantes de la corona: “Los que 
acá vienen á mandar luego se hacen atrevidos é pierden el temor 
á Dios, é la fee é fidelidad á su Rey, é la vergienza á las jentes, é 
luégo hacen patto con el diablo, á quien dan luego el alma porque 
le deje robar”.5 Aunque en realidad el Consejo de Indias no podía 
hacer mucho desde tan lejos” Las Casas se iba volviendo una de sus 
principales fuentes de información acerca de lo que acontecía en 
las Indias. Su vuelta al escenario en 1531 fue el inicio de un nuevo 
período de prolífica producción literaria, de quejas, de viajes y de 
defensas que continuarían hasta su muerte. 


Cuando Las Casas llegó a Valladolid en 1550 para debatir con 
Sepúlveda ante una junta compuesta de expertos legales y religiosos 
nombrados por la corona, quienes decidirían sobre la justicia o no de 
la empresa española, estaba listo para esa tarea, pues había pasado 
largos años argumentando en pro del tratamiento humano de los 
nativos de las Américas. La junta había sido convocada por Carlos" 
V, preocupado por la cuestión de si la conquista y colonización de 
América era justa. Fue como parte de su tarea que la junta ahora 
convocó al debate que llegó a ser famoso.' 


3 Documentos inéditos para la historia de España, Tomo LXX, ed. El Marqués de 
la Fuensanta del Valle (Imprenta de Miguel Ginesta, Madrid, reimpresión: Kraus 
Reprint Ltd., Vaduz, Licchtenstein, 1966), p. 482. 


6 Esta junta fue disuelta en 1551, sin llegar a ofrecerle sus conclusiones al Rey. 
Pero lo más probable es que cualquiera que hubiera sido su decisión, hubiera 
hecho poco impacto en la vida de los indios o en el tratamiento que recibían. 
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El principal reclamo que hizo Las Casas ante este grupo de clé- 
rigos y eruditos fue que sólo los indios estaban en condiciones de 
considerar moralmente justas las guerras que tenían lugar en las 
Indias. Eran ellos quienes llevaban a cabo una guerra defensiva, 
por haber sido atacados injustamente por los españoles. Los indios 
tenían el derecho de defender sus hogares y sus posesiones frente 
al avance de invasores con grandes ventajas militares, y esto era 
verdad particularmente puesto que los indios no amenazaban en 
modo alguno al Cristianismo. En contraste, del lado de los españoles 
no había tal justificación. Lo que es más, según Las Casas decía, 
en su supuesto esfuerzo por salvar a quienes pudieran haber sido 
víctimas del canibalismo (lo que pudiera haber justificado la gue- 
rra), los españoles estaban matando a más inocentes que los que 
hubieran muerto de otro modo. Y aunque la iglesia tiene ciertamente 
el derecho de tratar con firmeza a los herejes, los pueblos de las 
Américas no han de ser contados como tales, puesto que padecen 
de lo que los teólogos llaman “ignorancia invencible” por no habqr 
sido jamás expuestos al evangelio. 


El debate duró varios días. Los partidos opuestos nunca se en- 
frentaron el uno al otro, sino que cada uno de ellos leyó documentos 
preparados de antemano. Los de Las Casas fueron los más extensos, 
muchos días más largos que los de Sepúlveda, y probablemente 
con mayores repeticiones. Aunque ambos partidos se declararon 
vencedores, a la postre el encuentro entre Sepúlveda y Las Casas no 
produjo cambio alguno en el modo en que España se comportaba 
en el Nuevo Mundo. Lo que resulta importante aquí es notar que el 
debate mismo presenta los dos rostros de la presencia de la iglesia 
en las Indias: por parte de Sepúlveda, se presentaban la cruz y la 
espada como unidas inseparablemente, cada una al servicio de la 
otra; y desde el punto de vista de Las Casas la tarea de la iglesia 
era proteger a los débiles produciendo una verdadera conversión 
mediante el ejemplo, y oponiéndose así a la cultura prevaleciente. 


¿Por qué era necesario discutir el tema de la justificación de la 
empresa colonizadora? ¿Por qué había que aclarar todo esto cuando 
de hecho la conquista y colonización ya habían avanzado arrollado- 
ramente? En España no era posible separar lo político de lo religio- 
so, y por ello “toda disputa teológica sobre el Nuevo Mundo y sus 
habitantes cobraba un carácter político y, viceversa, todo diferendo 
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político sobre la relación entre España y los nativos se transmutaba 
en debate teológico.”” Puesto que el fundamento de la presencia 
española en las Indias era el Cristianismo, y éste a su vez sostenía 
la igualdad ante Dios de todos los bautizados, el modo en que se 
trataba a los indios era de suma importancia. Como nos recuerda 
el historiador Lewis Hanke, la conquista española de las Américas 
fue un esfuerzo sin precedente de aplicar los valores cristianos a las 
relaciones de España con otras naciones. Las cuestiones teológicas 
tenían un profundo impacto tanto en la política como en quienes 
la formulaban, aunque su impacto sobre la vida de los amerindios 
fue prácticamente nulo. 


Un esfuerzo de asegurarse de que la conquista de las Indias 
era justa, por lo menos desde la perspectiva de los españoles, fue 
el “Requerimiento” (1514), un documento que se leía en voz alta 
(normalmente en español y sin ayuda de traductor) ante los indios 
antes de atacarles. El propósito del documento era explicarles a 
los indios cuáles eran los derechos de los españoles en el Nuevo 
Mundo y las obligaciones de los nativos. Tras relatar la historia 
cristiana de la creación y del legado que el papa había recibido 
de San Pedro, se detallaba la donación de tierras en las Indias a 
España por parte del Papa Alejandro, y se invitaba a los indios a 
someterse pacíficamente como súbditos del rey. También, en un 
acto de aparente magnanimidad el documento les daba a los indios 
el tiempo que fuera necesario para entender lo que se decía. Pero el 
Requerimiento declaraba, además, que si a pesar de todo esfuerzo 
por parte de los españoles para ayudar a los indios a entender los 
que se les proponía, estos últimos se negaban a aceptar la autori- 
dad de la corona española, entonces los españoles podían “con la 
ayuda de Dios” guerrear contra los indios y someterles “al yugo y 
obediencia de la iglesia y de sus Majestades”. Lo que es más, si los 
indios resistían, los conquistadores tenían el derecho de esclavi- 
zar a hombres, mujeres y niños. Y para que los indios entendieran 
bien a quiénes se culparía, el Requerimiento declaraba que en tal 
caso la culpa sería de los indios mismos por no haberlo aceptado. 
El Requerimiento entonces libraba a los conquistadores de todo 


7 Luis N. Rivera Pagán, Evangelización y violencia: La conquista de América (Edito- 
rial Cerní, San luán, Puerto Rico,1992), pp. 333, 335. 
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pecado y hacía de las conquistas guerras justas cuyo propósito era 
la expansión del Cristianismo. 


Esfuerzos de conversión 


Tal justificación no le bastaba a un rey preocupado por los 
colonos, los indios y el modo en que los primeros trataban a los 
últimos -además de por su propia alma. Las preocupaciones del 
Rey respecto a lo que acontecía en las Indias no se manifestaban 
únicamente en el diálogo y el debate. Como vimos en el capítulo 1, 
las Leyes de Burgos fueron promulgadas en 1512 en un intento, en 
todo caso inefectivo, de detener los peores excesos por parte de los 
colonizadores en el Caribe. Enl542 Carlos V promulgó las Nuevas 
Leyes en un intento semejante de encauzar debidamente el sistema 
de encomiendas y de proteger la ya disminuyente población indíge- 
na de las Américas. Aunque tales esfuerzos resultaron desastrosos 
en el Perú, donde dieron lugar a una guerra civil, y nunca fueron 
aplicados en Nueva España por temor a la respuesta violenta de los 
colonizadores, reflejan la actitud paternalista del gobierno español 
hacia sus súbditos indios. Como padre a la vez que rey, el monarca 
debía tratar a sus súbditos con benevolencia y buscar su bienestar. 
Fue la labor de algunos misioneros, particularmente de Las Casas, 
lo que llamó la atención de la corona y del Consejo de Indias hacia 
el tratamiento brutal que los indios recibían, y hacia su necesidad 
de protección. La iglesia, o al menos parte de ella, vino a ser la 
conciencia de la conquista. 


Sin embargo, los misioneros mismos estaban dispuestos a cam- 
biar la estructuras sociales de los indios mediante acciones tales 
como la prohibición de los tradicionales matrimonios interinos o 
de prueba. Tampoco parece haberles preocupado mucho perturbar 
el orden todo de la sociedad indígena al trasladar a sus miembros a 
comunidades establecidas por los misioneros mismos como modo 
de establecer el Cristianismo en las Américas. Las “congregaciones”, 


8 Entre otras cosas, las Nuevas Leyes de 1542 limitaban la encomienda a. una 
generación, de tal modo que no se podía heredar, prohibían la esclavización de 
los indios, y en diversos modos trataban de limitar el poder de la creciente élite 
r«r%ní ol rruriTMiDcta mQuarmpntp rip PTimiTIPnHpTnfi. 
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también llamadas “reducciones” en los Andes y otros lugares, eran 
relocalizaciones masivas basadas en los propósitos religiosos de 
los misioneros. Como se dijo en el capítulol, estas congregaciones 
buscaban concentrar a los indios en nuevas aldeas centralizadas y 
construidas por los mismos indios bajo la supervisión de los frai- 
¡ les, con el propósito de proteger a los indios de la avaricia de los 
A españoles, de facilitar el uso del trabajo de los indios y el tributo 
que la corona recibía, y de convertir a los indios a la fe cristiana. En 
áreas donde la población estaba ya concentrada y organizada, como 
en Tenochtitlán o Cuzco, tales congregaciones no eran necesarias; 
pero en aquellas regiones donde las comunidades indias estaban 
f apartadas unas de otras, a los frailes les pareció bien reunir a varias 
! aldeas en un solo lugar para así llevar a cabo su evangelización. El 
plan era establecer la congregación siguiendo el plano típico de los 
colonizadores españoles, con una plaza central rodeada por la igle- 
sia y otros edificios principales. De la plaza salían entonces calles 
rectas, cuyo patrón representaba el orden y la civilización que para 
los misioneros eran parte de su propósito central de conversión. 
Dentro de ese orden el nivel social se indicaba según la proximi- 
dad de cada residencia a la plaza central: mientras más cerca se 
vivía de la plaza, más importante se era. Se esperaba que los indios 
aprendieran las prácticas españolas y cristianas en sus escuelas y 
talleres. Uno de los modos de llevarlos a entender y participar de 
las costumbres españolas fue la introducción de métodos agrícolas 
y cultivos españoles, como el trigo. También fueron alteradas las 
estructuras familiares tradicionales, pues las residencias separadas 
para familias nucleares vinieron a ocupar el lugar que antes tenía la 
vida en comunidad. El sexo prematrimonial, que era parte común 
en muchas culturas indias, quedó prohibido -como se prohibió 
también la poligamia. Al extraer a los indios de sus hogares tra- 
dicionales y colocarles bajo el ojo avizor de los frailes, se pensaba 
que se les hacía romper con su pasado pecaminoso. Además sería 
más fácil educar a los nativos que vivían en estas nuevas comu- 
nidades. No es necesario señalar que los indios aceptaron algunas 
de las ideas de los españoles, adaptaron otras según sus propios 
intereses y tradiciones y sencillamente rechazaron otras de plano. 
En la congregación típica la plaza no era más que un campo abier- 
to a cuyo costado se obligaba a los indios a construir una iglesia. 
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Según se apartaban de la plaza central, las calles no tenían orden 
alguno, ni tampoco las casas. Frecuentemente el sacerdote a cargo 
de una congregación tenía que aceptar que muchos de “sus” indios 
sencillamente huían para volver a sus lugares de origen o para es- 
conderse en regiones más remotas. Otro problema a que tuvieron 
que enfrentarse quienes supervisaban tales congregaciones fue que 
estas provocaban la oposición contra los frailes y sus empresas por 
parte de los colonizadores españoles, quienes perdían el trabajo de 
los indios. En algunos casos, puesto que ambos bandos buscaban 
controlar a la población indígena, hubo batallas armadas. 


El éxito de las congregaciones o reducciones variaba de lugar en 
lugar. Por ejemplo, en lo que hoy es Paraguay, los jesuítas tuvieron 
bastante éxito en organizar y mantener congregaciones guaraníes. 
Organizando a los residentes indios, los misioneros lograron pro- 
teger sus comunidades contraeos colonizadores españoles, y hasta 
se unieron a los jesuítas que trabajaban en el Brasil para derrotar a 
los cazadores de esclavos que atacaban las misiones. 


También la corona portuguesa trató de proteger a los nativos 
(especialmente a quienes hablaban tupí) de la brutalidad de los 
colonizadores en el Brasil. A mediados del siglo XVI los jesuítas, 
quienes dominaban los empeños evangelizadores en el Brasil, hacían 
grandes esfuerzos por proteger a los indios congregándolos en las 
comunidades o aldeas. Esas comunidades, a semejanza de las que 
se establecían en la América española, tenían el propósito de ser 
libres de toda interferencia europea, excepto la de los misioneros, 
y se suponía que quienes vivían en ellas estuviesen exentos de cap- 
tura por parte de los cazadores de esclavos. Pero, para sorpresa de 
los jesuítas, fueron pocos los indios que acudieron a las aldeias, y 
para fines de la década de 1550 resultaba claro que esos esfuerzos 
pacíficos de congregar a la población estaban fracasando. Ya en 
1557 los jesuítas apoyaban las acciones de las diversas empresas 
militares contra las comunidades indígenas que se resistían. El éxito 
de tales campañas militares fue tal que solamente en la región de 
Bahía se congregaron más de 40.000 indios en las aldeas controladas 
por los jesuitas. Como en la América española, los indios experi- 
mentaron la destrucción de sus patrones tradicionales de vida y el 
desarraigo de sus ambientes más conocidos. Y, al igual que en las 
colonias españolas, el hecho de extraer tan gran número de indios 
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de la fuerza laboral disponible para los colonizadores trajo conflicto 
con estos últimos. 


Tales conflictos no existían en las tierras lejanas dónde los únicos 
europeos eran los misioneros que manejaban las aldeias. Esto era 
paralelo a lo que ocurría en lo que hoy son los Estados Unidos por 
la misma época, entre colonos españoles. Por ejemplo, en Georgia 
ya en la década de 1570 los franciscanos establecieron misiones o 
reducciones en los principales centros de población indígena. A 
diferencia de las congregaciones en otros lugares, estas misiones 
se establecían cerca de los centros ya existentes de población y por 
tanto no requerían la relócafización de las personas. En su lugar, los 
frailes, que frecuentemente no eran sino sólo uno en cada misión, 
viajaban a las aldeas circunvecinas. Tales instituciones religiosas 
existían en lo que son hoy la Florida, Carolina del Sur, Texas, Nue- 
vo México y Arizona, y estuvieron a cargo de diversas Órdenes. En 
California no fue sino end 769 que los franciscanos construyeron la 
primera misión, en San Diego. Aunque algunas de estas misiones 
tuvieron una existencia efímera debido a la hostilidad de la pobla- 
ción local, otras continuaron floreciendo y llegaron a ser grandes 
centros de población a los cuales acudían números crecientes de 
indios convertidos que se mudaban a vivir cerca de la misión. 


Los frailes 


¿Quiénes fueron los frailes que vinieron a las Américas? Como 
se dijo en el capítulo 1, las órdenes religiosas estuvieron presentes 
desde fecha bien temprana, pues llegaron con Colón en su segundo 
viaje enl493. Entre los primeros en llegar estaban los franciscanos, 
que con el tiempo saería la mayor orden del Nuevo Mundo y ten- 
drían un papel importante en la evangelización de las comunidades 
indígenas. Fundada en 1210 por San Francisco de Asís, la Orden de 
los Hermanos Menores, conocidos también como franciscanos, era 
una orden mendicante cuyos esfuerzos se centraban en la oración y 
la predicación. Seguían la Regla de San Francisco, que requería la 
pobreza, la humildad y la sencillez. Algunos también se mostraban 
suspicaces ante la vida intelectual, y confiaban principalmente 
en la fe. En España la orden franciscana había sido grandemente 
afectada por las reformas de la reina Isabel, y al llegar el siglo XVI 
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reflejaba verdaderamente valores que se oponían a la cultura secular 
prevaleciente. Los franciscanos también tenían gran celo misionero 
que les llevaba a una militancia activa. Muchos de los más radicales 
estaban convencidos de que el regreso de Jesucristo era inminente, 
y que necesitaban bautizar a tantas personas como pudieran a fin 
de asegurarles la entrada al reino de Dios. Eran por tanto una orden 
ya lista para el trabajo misionero en las Indias. 


Fue precisamente ese celo misionero, unido a los votos de pobreza 
que los franciscanos hacían y a sus escasas necesidades materiales, 
lo que llevó a Hernán Cortés a pedirle a Carlos V que enviara a fran- 
ciscanos a Nueva España. Pronto llegaron los primeros franciscanos, 
cuya orden tomó en serio su tarea de evangelizar al Nuevo Mundo, 
a veces expresándola de manera simbólica. En 1524 llegó al Valle de 
México un grupo de doce franciscanos, cuyo número no era mero 
accidente, sino que se había determinado en imitación de los doce 
apóstoles. Convencidos de que el fin del mundo se aproximaba, 
aquellos franciscanos trajeron consigo un sentido de urgencia. Lo 
que es más, una vez que llegaron a las Américas encontraron tasas 
de muerte sin paralelo entre la población indígena que tenía que 
enfrentarse a las enfermedades traídas por los europeos. Puesto 
que no se sabía nada en aquella época del contagio o de las inmu- 
nidades biológicas, los franciscanos interpretaron la muerte de los 
indios en términos escatológicos, como confirmación de la tarea 
fundamental de la orden de prepararse y preparar al mundo para 
el apocalipsis que se acercaba. Para ellos, la tarea primera y más 
urgente era bautizar a las personas, y frecuentemente se celebraban 
ceremonias masivas en las que miles de indios eran bautizados a la 
vez. Para 1533 los aproximadamente sesenta franciscanos que había 
en México decían haber celebrado más de 1.2 millones de bautismos. 
En 1536, otros 3.8 millones de personas se habían incorporado a 
la familia de Cristo mediante ese rito. Tales cifras astronómicas les 
parecían tan sorprendentes y hasta increíbles a los miembros de 
otras órdenes como nos parecen a nosotros hoy. 


Los dominicos, agustinos y jesuítas (quienes llegaron poco más 
tarde) se preocupaban por la falta de educación religiosa que pre- 
cedía al bautismo que celebraban los franciscanos. La Orden de 
Predicadores, también conocida como de los dominicos, fue fundada 
en 1206 y poco después recibió del Papa el mandato de extirpar de 
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raíz toda herejía. La principal institución de que disponían para 
cumplir con ese mandato era la inquisición, en la que los dominicos 
tuvieron un papel central durante siglos, como aconteció también en 
los tribunales inquisitoriales establecidos en las Américas. Puesto 
que les interesaba tanto la ortodoxia, el énfasis de los dominicos 
recaía principalmente sobre la educación mediante la predicación 
y la enseñanza, y por ello muchísimos de ellos se contaban entre 
los eruditos e intelectuales de la iglesia. Al venir a las Indias, los 
dominicos trajeron consigo el compromiso de educar antes de la 
conversión y del bautismo. Los miembros de esta orden, vestidos de 
blanco, comenzaron-a llegar al Caribe ya en 1510, y frecuentemente 
protestaron contra la horrible brutalidad que veían, como ya hemos 
visto en los casos de Montesinos y Las Casas. Pronto comenzaron a 
trabajar también en el continente y a tener conflictos con los fran- 
ciscanos en cuanto al modo correcto de evangelizar. 


También los agustinosliieron una presencia notable en la labor 
misionera en el continente, construyendo misiones, predicando, 
enseñando y convirtiendo. Pero, al igual que las otras órdenes, los 
agustinos pronto se percataron de que la predicación en español no 
tendría grandes resultados si su propósito era educar y convertir. 
Así se dedicaron desde fecha muy temprana a aprender las lenguas 
de las regiones donde trabajaban. Este conocimiento de las lenguas 
fue también uno de los instrumentos que los frailes empleaban para 
separar a los indios de los colonizadores. Si los indios no entendían 
la lengua española, se les hacía prácticamente imposible a los coloni- 
zadores darles órdenes sin la presencia de traductores, en su mayoría 
frailes. Tal fue el caso de Fray Pedro Serrano, un agustino en Nueva 
España, quien podía predicar y oír la confesión tanto en nahuatl 
como en otomí y totonaco. Aunque naturalmente tal facilidad en 
los idiomas variaba de individuo en individuo, la mayoría de las 
órdenes mendicantes se percataba de la necesidad de predicarles 
a los nativos en sus propios idiomas, y a veces llegaron a publicar 
diccionarios para ayudar a los sacerdotes en sus relaciones con las 
comunidades indígenas. 


Los jesuitas llegaron a las Américas relativamente tarde. El primer 
contingente llegó al Brasil en 1548 enviado por el Rey de Portugal, 
quien quería que la orden protegiera y evangelizara a la población 
del país -tarea que, como hemos visto, los jesuitas emprendieron 
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con celo. La Compañía de Jesús, conformada por los jesuitas, se 
fundó en 1534, en buena medida como respuesta a la Reforma Prot- 
estante. Como otras órdenes mendicantes, los jesuítas tenían voto 
de pobreza y obediencia, pero a diferencia de esas otras órdenes su 
obediencia era directamente al Papa -característica que más tarde 
les traería serios problemas, como veremos en el capítulo 4. En el 
siglo XVI, el deseo de llevar el Catolicismo a nuevas tierras les llevó 
al hemisferio occidental. 


En el Brasil, el deseo de los jesuítas de contribuir al bienestar de 
los indígenas se ve particularmente en la vida del Padre Antonio Vie- 
ira, quien se crió en Bahía, al este del país, y se unió a la Compañía de 
Jesús enl623, cuando tenía quince años de edad. Tras su ordenación 
en 1635, Vieira aceptó el llamado de proteger a los indios de Brasil. 
Sus sermones provocaban la ira de los colonizadores portugueses. 
Esto fue particularmente cierto de una homilía que Vieira pronunció 
la cuaresma de 1653, en la que declaraba: “Todos estáis en pecado 
mortal, todos vivis, y moris en estado de condenación, y todos os 
vais derechos al Infierno. Ya están muchos allá, y vos estareis prestos 
con ellos, sino mudareis de vida.”? La ira de la élite colonial y de 
los cazadores de esclavos fue tal que a fines de la década de 1650 
el Padre Vieira tuvo que huir a Portugal por su propia seguridad. 
De manera semejante a Las Casas, Vieira continuó su obra de apoyo 
a los indios, aunque ahora en la corte real de Portugal. Y, como en 
el caso de Las Casas, tales esfuerzos a la postre resultaron inútiles 
frente a la oposición de los colonizadores. Finalmente Vieira regresó 
a Brasil donde pasó sus últimos seis años de vida continuando su 
lucha en pro de los nativos, hasta que murió en 1697. 


Los jesuítas correligionarios de Vieira no se limitaron al Brasil y 
a las regiones fronterizas con las colonias españolas. Puesto que lle- 
garon a la América española bastante después que las otras órdenes 
religiosas, los jesuítas fueron a regiones donde aquellas órdenes no 
predominaban, particularmente en América del Sur. Esto continu- 
aba un patrón establecido anteriormente, en el que se procuraba 
que cada orden trabajara en una región particular, para evitar así los 
conflictos y competencia entre ellas. En las zonas en que les toco 


2 Antonio Vieyra, Sermones varios, traducidos en castellano de su original en 
portugués (Imprenta de Nicolás Rodríguez Francos, M;adrid, 1712), 7:123. 
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trabajar, y de hecho en toda la América Latina, los jesuitas no solo 
dejaron huella por sus esfuerzos en pro del bienestar de los indios, 
sino que también tuvieron un lugar importante en la educación 
superior de los hijos de los colonos más importantes. Eso se debió 
en parte a que otras órdenes ya habían establecido instituciones 
de instrucción primaria, y por ello los jesuitas se dedicaron a otros 
niveles de educación. El propio Padre Vieira había sido educado 
por los jesuitas en Bahía. Las primeras escuelas y seminarios en 
Brasil fueron fundados por los jesuitas. También establecieron in- 
stituciones educativas en Lima y en la ciudad de México, y en ellas 
se enseñaba lo que se esperaba de toda persona bien instruida en 
Europa: filosofía, teología, idiomas y humanidades. 


La labor educativa que llevaron a cabo las órdenes religiosas no 
se limitó a la élite blanca. En 1536 los franciscanos abrieron una 
escuela en Tlatelolco, Nueva España. Allí los hijos convertidos de 
la nobleza nativa eran europeizados, siguiendo estudios semejantes 
a los que se seguían en otras escuelas: retórica, filosofía y música. 
El propósito de la escuela de Tlatelolco era crear una élite nativa 
que retornara a sus comunidades y sirviera de intermediaria entre 
las dos culturas. Los franciscanos también deseaban adiestrar a 
sacerdotes nativos en Tlatelolco, lo que a muchos colonizadores 
les parecía inaceptable. Tras unas dos décadas de existencia, esa 
escuela se cerró. Ningún nativo fue ordenado sacerdote en las Indias 
hasta bien avanzada la época colonial. 


Mientras que no había sacerdotes nativos, tampoco había muchos 
sacerdotes diocesanos o seculares procedentes de Europa. Hernán 
Cortés pidió que se le mandaran frailes sujetos a las reglas monás- 
ticas (y por tanto llamados “regulares”) en lugar de diocesanos o 
“seculares”, ya que temía la mundanalidad de estos últimos. Para 
él, los sacerdotes seculares eran avariciosos y fácilmente tentados. 
Muchos compartían esa opinión, incluso la corona española. Cuando 
Carlos V vio la necesidad de mandar sacerdotes al Nuevo Mundo, 
se volvió a las órdenes mendicantes que habían sido revitalizadas 
gracias a las reformas iniciadas por Isabel. Pero esto también le 
planteaba un problema al Rey, quien quería establecer en las Amé- 
ricas un sistema diocesano, como el del resto del mundo católico. 
Tal sistema se basaba en obispos, arzobispos y otros miembros de la 
jerarquía eclesiástica, quienes normalmente eran sacerdotes secu- 
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lares. En contraste, el clero regular estaba sujeto a su propia orden 
y no a un obispo particular, y esto bien podría minar la autoridad 
del obispo. Por fin el Papa Adriano VI le proveyó a Carlos V el modo 
de combinar el ministerio de los frailes con el episcopado. La bula 
Omnímoda, promulgada en 1522, les permitía a las órdenes mendi- 
cantes tener gran poder eclesiástico en el Nuevo Mundo. Mediante 
esa bula se les daba a los frailes permiso para servir como sacerdotes 
diocesanos en ausencia de miembros del clero secular. Esto quería 
decir que los mendicantes podían dar absolución, celebrar matri- 
monios y administrar los demás sacramentos y hasta llevar a cabo 
las tareas de un obispo (tales como la confirmación) si no había un 
obispo a menos de dos días de distancia. Tal sistema funcionó bien 
en las Indias, puesto que servía tanto a la necesidad de evangelizar, 
para la cual los frailes estaban particularmente capacitados, como a 
la necesidad de asegurarse de que hubiese un sistema establecido 
para celebrar los ritos necesarios y para supervisar el desarrollo 
religioso de los recién convertidos. Sin embargo, ya para la década 
de 1550 se había establecido y desarrollado un sistema episcopal 
más tradicional, como veremos en el capítulo 3, y el desarrollo de 
ese sistema fue paralelo con el aumento en el clero secular. Natu- 
ralmente hubo conflictos serios entre los seculares y los regulares, 
puesto que los primeros veían a los últimos como usurpadores de 
derechos y jurisdicciones eclesiásticas, y los últimos veían a los 
primeros como mal preparados para cumplir con las responsabili- 
dades del ministerio en las Américas. 


También en España cambió la actitud real hacia los mendicantes 
en América. El hijo y heredero de Carlos V, Felipe Il, fue influen- 
ciado notablemente por el Concilio de Trento, que tomó pasos 
para fortalecer la jerarquía eclesiástica por encima de las órdenes 
religiosas. Lo que es más, bajo el patronato real la corona españo- 
la podía controlar al clero secular en las Indias, mientras que las 
órdenes mantenían cierto grado de independencia eclesiástica, y 
tal situación no era del agrado del Rey. En 1574 Felipe promulgó la 
“Ordenanza del Patronazgo”, que ordenaba la secularización de los 
mendicantes en las Indias. Lo que se mandaba era que los frailes 
quedaran subordinados a la autoridad eclesiástica ejercida por los 
obispos seculares nombrados por la corona gracias a los derechos del 
patronato real. A pesar de sus muchas protestas y hasta amenazas, 
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a la postre las Órdenes se resignaron a aceptar la autoridad del mo- 
narca español sobre sus actividades en las Indias. Pero, aunque de 
ese modo la corona española lograba controlar la vida eclesiástica, 
no logró semejante control sobre la sociedad en general. Mientras 
lo que la iglesia trajo consigo de allende el Atlántico era europeo, 
y particularmente español, el Catolicismo que estaba surgiendo en 
las Indias era típicamente americano. 


La fe en las Américas 


Aunque el propósito principal de la empresa misionera era 
cambiar las mentes y las vidas de la población nativa, la empresa 
misma trajo cambios al Catolicismo -lo que bien podría llamarse el 
mestizaje de la Iglesia Católica. A fin de comunicar su mensaje, los 
misioneros tenían que aprender las lenguas nativas. Pero no bastaba 
con ello, puesto que también tenían que aprender a presentar sus 
enseñanzas en imágenes y metáforas que los naturales del país pu- 
dieran entender. Al hacer esto, la iglesia en las Américas comenzó 
a adoptar nuevas formas. Como ya se ha dicho, algunos frailes se 
percataron de que la predicación en castellano para quienes no 
hablaban esa lengua no era muy efectiva. Luego, poco después de 
llegar a las Américas, algunos misioneros emprendieron la tarea de 

aprender las lenguas de la región. Uno de los más famosos entre 

I quienes se dedicaron a esto fue Andrés de Olmos, autor del primer 
texto de gramática nahuatl en 1547. Bernardino de Sahagún, un 
franciscano en Nueva España, completó en 1569 una compilación 
de la historia, la gramática y la lengua aztecas. El libro de Sahagún, 
sin embargo, no se publicó sino en el siglo XIX. Según algunos his- 
toriadores esto se debió a varias razones: en primer lugar, un temor 
a dar a conocer las prácticas paganas; en segundo lugar, la inclu- 
sión de recuentos harto gráficos de la conquista de Nueva España 
desde el punto de vista de la población originaria; en tercer lugar, 
la tendencia creciente a menospreciar las tradiciones y prácticas 
nativas, que llevó enl577 a la prohibición por cédula real de toda 
investigación sobre la religión e historia de los indígenas; y por úl- 
timo, el esfuerzo que se hacía por entonces de limitar las relaciones 
que los frailes en las colonias tenían con los indios. En todo caso, el 
propio Sahagún nos dice que emprendió esta tarea por mandato del 
principal prelado de la región, y que su propósito era informar a sus 
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colegas misioneros. Sahagún sostenía que a menos que entendieran 
los idiomas, historias y culturas del pueblo nativo, se les haría muy 
difícil a los misioneros comunicarles efectivamente el evangelio, y 
asegurarse de que verdaderamente se adherían a la fe. 


Junto al estudio de las lenguas indígenas, se hacía necesario 
utilizar metáforas e imágenes familiares en América. Muchos de 
los evangelistas empleaban los antiguos símbolos que se conocían 
en el Nuevo Mundo para introducir las nuevas ideas del Viejo. 
Los manuales catequéticos y los sermones del período colonial 
muestran que, a fin de explicar conceptos teológicos ajenos a las 
audiencias americanas, los predicadores empleaban imágenes que 
tales audiencias conocían. Por ejemplo, en los Andes los sacerdotes 
hablaban sobre el símbolo de la cruz como señal de la “propiedad” 
de Dios sobre toda la creación, ya que ese símbolo se ve también en 
la naturaleza: en la Cruz del Sur en el firmamento, en la forma del 
cóndor al volar, en las semillas de diversas frutas. Los sacerdotes les 
recordaban a sus audiencias de la destrucción del imperio inca como 
prueba de que Dios castiga los caminos pecaminosos, y entonces 
les decían a sus parroquianos que la gran pérdida demográfica de 
la región se debía a que los indios estaban volviendo a adorar sus 
huacas. Sin embargo, el uso mismo de imágenes indígenas también 
cambió algo del Catolicismo. Promovió una atmósfera en la cual la 
población nativa pudo reclamar el Cristianismo para sí. Ya a fines 
del siglo XVI este reclamo se veía en el hecho de que la iglesia in- 
dígena se dio a conocer a las autoridades europeas en la persona 
de Juan Diego. Al menos así dice la leyenda. 


Cuauhtlatoatzin nació en 1474 entre las clases más bajas de 
la sociedad azteca. Vivía unos veinticinco kilómetros al norte de 
Tenochtitlán, y la mayor parte de su vida fue tejedor de alfombras 
o se dedicó a las labores del campo. Cuando tenía unos cincuenta 
años, Cuauhtlatoatzin se convirtió al Cristianismo, fue bautizado por 
un sacerdote español y recibió el nombre cristiano de Juan Diego. 
Según la tradición, temprano en la mañana de un sábado enl531 
Juan Diego iba caminando hacia su clase de catecismo en la ciudad 
de México cuando oyó que se le llamaba por nombre desde la colina 
de Tepeyac. Esta era un sitio dedicado entre los aztecas prehispanos 
a la virgen madre de los dioses, Tonantzin. Allí, llamándole hijo 
mío, el más pequeño, Juanita”, estaba la Virgen María vestida como 


84 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


princesa azteca quien le pidió al indio, hablándole en nahuatl, que 
le llevara un mensaje al Obispo, indicándole que ella quería que se 
construyese un santuario en ese lugar: 


Mucho quiero yo, mucho así lo deseo que aquí me levanten 
mi casita divina, donde mostraré, haré patente, entregaré a 
las gentes todo mi amor, mi mirada compasiva, mi ayuda, 
mi protección. Porque, en verdad, yo soy vuestra madrecita 
compasiva, tuya y de todos los hombres que vivís juntos en 
esta tierra y, también de todas las demás gentes, las que me 
amen, me busquen, confíen en mí.10 


Juan Diego obedeció a la Virgin y fue directamente al obispo 
Juan de Zumárraga, el principal prelado de Nueva España. El es- 
pañol no creyó lo que Juan Diego le decía y le despidió. Juan Diego 
regresó a Tepeyac, le confesó a la Virgen su fracaso y le pidió que 
mandara a otra persona a quien el Obispo considerara más digna 
de crédito, pero la determinación de la Virgen era más tenaz que 
las dudas del obispo Zumárraga. Por tanto mandó a Juan Diego de 
regreso a donde estaba el Obispo. Una vez más el Obispo se des- 
entendió del mensajero y de lo que contaba sobre la Virgen. Esta 
vez, sin embargo, a fin de deshacerse de quien tanto le molestaba, 
el Obispo le pidió una señal de que verdaderamente la Virgen se 
le había aparecido a un mero indígena. Por fin, al llegar la cuarta 
visita que Juan Diego le hizo, la Virgen María le dio la señal que el 
Obispo quería. Instruyó a Juan Diego que llenara su manta con toda 
suerte de rosas que encontraría creciendo allí en la colina donde 
la Virgen se le había aparecido por primera vez, y que lo hiciera 
a pesar de que era invierno. Juan Diego obedeció y llevó su capa 
cargada de flores al palacio episcopal. "Tras muchas demoras, por 
fin fue admitido a la presencia de Zumárraga. Cuando Juan Diego 
abrió su capa y las rosas cayeron sobre el suelo, la imagen que hoy 
conocemos como la Virgen de Guadalupe apareció en el manto. 
Inmediatamente el Obispo tomó el manto y lo colocó en su capilla 
privada, trasladándolo después a la iglesia principal de la ciudad. 


10 Miguel León-Portilla, Tonantzin Guadalupe: Pensamiento náhuatl y mensaje 
cristiano en el “Nican mopohua” (El Colegio Nacional, México, 2000), pp. 101, 
103. z 
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Entonces Zumárraga obedeció los deseos de la Virgen y construyó 
un santuario en el lugar donde antes los aztecas habían adorado a 
la diosa madre de sus dioses. 


Para la iglesia como institución, las apariciones de la Virgen en 
Nueva España parecían ser una señal de la aprobación de los esfuer- 
zos evangelizadores y de la presencia de los españoles en la región. 
Pero, paradójicamente, para la comunidad indígena cristianizada de 
México esa misma aparición señalaba el compromiso de la Virgen 
con ellos. Y, como veremos más adelante, también les daba un lugar 
en el orden social colonial. Aunque la Virgen de Guadalupe es la 
más conocida, no fue sino uno de los muchos símbolos surgidos 
durante el período colonial, como lo fue también la Virgen de la 
Caridad del Cobre en Cuba. 


La leyenda acerca de la Caridad del Cobre cuenta que enl600 
dos hombres, Rodrigo y Juan de Hoyos (quienes según algunas 
versiones de la leyenda eran indios) y un esclavo de diez años de 
edad, Juan Moreno, buscaron refugio de una tormenta violenta que 
les había sorprendido cuando intentaban cruzar a remos la bahía de 
Ñipe. Temprano en la mañana siguiente, al retomar su ruta, vieron 
un objeto blanco que flotaba sobre aguas ahora calmas. Cuando 
por fin llegaron a él, vieron que no era el ave marina que se habían 
imaginado inicialmente, sino más bien una estatua de unos 40 
centímetros de altura de la Virgen María y que estaba atada a una 
tabla que decía “soy la Virgen de la Caridad”. Inexplicablemente, 
la imagen estaba completamente seca. De manera semejante a la 
Virgen de Guadalupe para México, la Virgen de la Caridad del Cobre 
se convertiría en símbolo nacional de la unidad cubana, aunque 
esto se vería solamente más tarde, cuando llegaron los tiempos en 
que las naciones latinoamericanas luchaban por afirmar su propia 
identidad nacional. Como parte de ese proceso y de la consecuente 
politización de los símbolos religiosos, el mito de la Virgen de la 
Caridad del Cobre también evolucionaría de tal modo que los tres 
que estaban en el bote eran un negro, un blanco y un indio, repre- 
sentando así los orígenes diversos de la nación cubana. 


Gracias a estas y otras apariciones semejantes, la Virgen María 
cobró enorme importancia en toda América Latina. En Bolivia, 
Nuestra Señora de Copacabana llegó a ser patrona nacional. En 
Brasil. Nuestra Señora Aparecida, la patrona principal del país,.,se le 
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apareció a un cazador mulato en la selva amazónica a principios del 
siglo XVII. Y en Nicaragua la tradición afirma que Nuestra Señora 
de la Inmaculada Concepción de El Viejo fue llevada a América 
Central en el siglo XVI por el hermano de Santa Teresa de Jesús. 


Cabe anotar que los cultos marianos no fueron los únicos de im- 
portancia durante el período colonial. Como la amplia investigación 
de William Taylor ha mostrado, frecuentemente otras imágenes 
aparte de la Virgen produjeron amplia devoción tanto local como 
regional. Tal es el caso del Cristo Renovado de Nueva España. A 
principios del siglo XVII este crucifijo casi de tamaño natural que 
estaba en Mapete, un pequeño centro minero, había sido abando- 
nado y se había deteriorado de tal modo que el Arzobispo decidió 
enterrar la imagen con el próximo adulto que muriera en la colonia. 
Sin embargo, nadie murió por espacio de seis años, al tiempo que 
ocurrían cosas extrañas: sonidos nocturnos -unas veces ruidos y 
otras veces música celestial- salían de la capilla donde estaba el 
crucifijo. Entonces, en 1621, la imagen empezó a sudar y temblar, 
y por último se alzó en el aire durante una tormenta. Cuando la 
imagen, que se había apartado de la cruz, volvió a ella, había sido 
restaurada milagrosamente. A partir de entonces continuaron las 
historias de milagros, según las cuales el Cristo sudaba, abría los 
ojos, sangraba, sanaba a los naturales de la región y proveía grandes 
cosechas de maíz. La reputación de este Cristo fue tal que para el 
fin de ese año el Arzobispo mandó que fuese llevado a la ciudad de 
México, donde a fines del siglo XVII el santuario del Cristo Renovado 
llegó a ser uno de los más amados y respetados en el Valle de México. 


Aunque la devoción a la Virgen de Guadalupe a la postre eclip- 
saría la del Cristo Renovado, la interpretación de los indios otomíes 
que vivían cerca del lugar donde el crucifijo había estado al principio 
nos dice mucho acerca de cómo se entretejía lo indígena con lo euro- 
peo. Las autoridades eclesiásticas decían que los poderes milagrosos 
del Cristo Renovado estaban en la imagen misma, pero los otomíes 
de tiempos coloniales decían que el lugar mismo también era sagra-' 
do. No cabe duda de que estos últimos sostenían todavía el sentido 
precolombino de espacio sagrado. Durante el segundo cuarto del 
siglo XVIIL el líder otomí Don Agustín Morales recibió permiso para 
reconstruir la capilla, que para entonces había quedado dilapidada. 
Quizá debido a las pugnas entre los líderes otomíes, y también a 
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los desacuerdos entre los indios y los oficiales españoles del lugar 
acerca de quién manejaría las finanzas para la reconstrucción del 
santuario, éste tardó mucho tiempo en ser restaurado. Durante los 
largos años de la reconstrucción, había procesiones que marchaban 
a aquel lugar. Se trataba principalmente de un lugar de devociói; 
local, pues quienes acudían en procesiones al santuario eran mayor- 
mente personas de las regiones cercanas. Los otomíes combinaron 
exitosamente sus viejos conceptos de la sacralidad del espacio con 
nuevas ideas sobre la santidad del crucifijo, y lo hicieron de una 
manera que respondía a sus experiencias y tradiciones ancestrales. 
Así el Cristianismo vino a ser verdaderamente suyo. 


Al mismo tiempo que los indios adoptaban y adaptaban la 
nueva fe, los sacerdotes en las Américas continuaban buscando 
modos de expresar esa fe en términos sencillos. Frecuentemente los 
evangelizadores hacían uso de los sacramentales -objetos y ritos 
de significación santa, pero que no son sacramentos, tales como 
el agua bendita, las velas y los rosarios- como medio de instruir a 
los indios. No cabe duda de que a algunos sacerdotes también les 
agradaban los ingresos resultantes de la venta de algunos artefac- 
tos usados en esos ritos sacramentales. Además se pensaba que el 
uso de recursos factibles como medios instructivos era necesario 
porque los indios eran demasiado ignorantes para entender los 
conceptos abstractos del Cristianismo. De igual modo, se pensaba 
que el culto a los santos era un modo fácil para que los sacerdotes 
entrelazaran la nueva fe con los viejos patrones, atando así a los 
indios al Catolicismo más fuertemente. Pero hubo también gran 
resistencia a tales prácticas por parte de aquellos sacerdotes cuya 
meta inicial era la obliteración de todo lo que se relacionaba con las 
religiones prehispánicas, lo cual resultó imposible. Lo que aconte- 
ció fue que poco a poco diversos santos fueron ocupando el lugar 
de los dioses de las Américas. Por ejemplo, la santa patrona de las 
mujeres encinta, Santa Ana, ocupó el lugar de una antigua diosa de 
fertilidad. Sin embargo, los sacerdotes siempre subrayaban que los 
santos eran seres subordinados al Dios Trino del Cristianismo, idea 
que muchas veces los indios no podían entender. Frente a esto, los 
santos fueron adquiriendo una importancia cada vez mayor entre 
los pueblos de las Indias. De hecho, en muchas comunidades en 
el Nuevo Mundo el santoral y las celebraciones correspondientes 
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que el calendario litúrgico. Algunos eruditos señalan que, además de 
llegar a ocupar el lugar de los dioses que iban desapareciendo, los 
santos llegaron a ocupar en las Américas un lugar que se derivaba 
de dos raíces europeas: en primer lugar, la veneración de los santos 
que había sido parte del Catolicismo popular en España por siglos, 

e inevitablemente atravesó el Atlántico llevado por los millares de 
devotos, particularmente de las clases más bajas, que vinieron en 
busca de nuevas tierras. En segundo lugar, en respuesta a la Reforma 
Protestante que estaba teniendo lugar en Europa, la jerarquía ecle- 
siástica comenzó a subrayar los elementos del Catolicismo romano 
que diferían del Protestantismo, entre los cuales se encontraba el 
culto a los santos, y esa actitud también cruzó el Atlántico con los 
misioneros que vinieron al Nuevo Mundo. 


La continuación de antiguas prácticas 


La facilidad con que el culto a los santos se asimiló a la vida de 
los indios era una espada de dos filos. La veneración de los santos 
bien podía enmascarar el culto a los dioses prehispánicos, y de 
hecho así aconteció. Una vez que el pueblo indígena se apropiaba 
de un santo, como sucedió con la Virgen de Guadalupe, el mensaje 
que la comunidad india recibía a través de ese santo no estaba ya 
bajo el control absoluto de la iglesia. Como ya se dijo, la comunidad 
radicada en torno a la ciudad de México veía en la Virgen su pro- 
tectora. Con su cabello oscuro, piel morena y vestimenta indígena, 
la Virgen de Guadalupe pasó a ser símbolo para el pueblo indígena 
de la gracia y aceptación de Dios, en contraste con la actitud de las 
autoridades religiosas españolas. Fue a través de un indio que la 
Virgen le hizo saber sus deseos a la jerarquía eclesiástica. Le habló 
a Juan Diego en lengua indígena, y lo llamó “hijo mío”. La Virgen se 
había hecho india. Una teoría acerca del origen del nombre “Gua- 
dalupe” es también un vínculo aún más estrecho entre la aparición 
y la comunidad indígena. Algunos sostienen que “Guadalupe” es el 
resultado de la españolización de un título en nahuatl que la Virgen 
usó en su conversación con Juan Diego. Según se cuenta, la Virgen 
se autodenominó Coatlaxopeuh (que quiere decir “quien aplasta 
a la serpiente”, y que bien podría hacer referencia a la serpiente 
emplumada Quetzacoatl). Ese título se pronuncia “quatlasupe”. 
Es interesante notar que otra teoría es miñ R1 Arynhicnn lo 


LA llegada del Cristianismo 89 


aparición el nombre del famoso santuario de Nuestra Señora de 
Guadalupe en Extremadura, la región de donde provenían muchos 
de los colonizadores. Y algunos historiadores también dicen que 
para muchos indios Guadalupe era en realidad la antigua diosa 
azteca Tonantzin, disfrazada de Virgen María. Lo que sabemos 
ciertamente es: (1) que no hay registro anterior a 1531 que se refiera 
a la aparición y (2) que el culto a la Virgen que existía en México 
a mediados de la década de 1550 no era principalmente indígena. 
Sin embrago, como sucedió también con la leyenda del origen de la 
Caridad del Cobre en Cuba, el mito de la Virgen de Guadalupe fue 
desarrollándose para responder a las necesidades de la comunidad. 
La historia misma según nos ha llegado es señal de que, al mismo 
tiempo que pretendían devoción a una nueva imagen cristiana, los 
pueblos indígenas continuaban sus antiguas prácticas religiosas. 


De igual manera, en los Andes muchas personas encontraban 
modos de continuar su culto tradicional. Según se dice, el dios 
andino Pachacamac, el creador y destructor de dos coras, le dijo a 
su pueblo: 


Yo he estado de vosotros muy enojado porque me habéis 
dejado y tomado al dios de los cristianos; pero he perdido el 
enojo, porque ya estamos concertados y confederados el dios 
de los cristianos y yo que nos adoráis y sirváis a ambos, a mí 
e a él que así se haga nos piase.!! 


Eso bien puede haber sido lo que pensaban los indígenas andinos 
cuando durante los festivales cristianos ofrecían a las imágenes de 
los santos católicos las ofrendas tradicionales de conejillos de Indias: 
coca y chicha. De manera semejante, el festival del Corpus Christi 
quedó vinculado a la celebración andina de Caruamita, que marcaba 
la cosecha del maíz. Corpus Christi era la época del año en que las 
huacas exigían atención especial, y hasta sacrificios y confesiones, 
a fin de asegurar que las cosechas florecieran. El entrelazamiento _ 
del calendario cristiano con los ciclos espirituales anuales de los 
pueblos indígenas es señal de adaptación y acomodación religiosa. 


11 Bartolomé de Las Casas, Apologética historia sumaria, ed. Edmundo O Gorman 
Lkteiir—r/c ti líK-r.,-» Q pan 131. d. 687. 
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También hay evidencias abundantes de que las comunidades 
indígenas no se limitaban a ser recipientes pasivos de la nueva 
religión, ni tampoco a mezclar lo antiguo con lo nuevo. Frecuent- 
emente los amerindios volvían a sus antiguas prácticas religiosas, 
y no solo a los viejos símbolos. Como hemos visto en el capítulo 1, 
Diego de Landa, quien vivió entre los mayas, hizo grandes esfuerzos, 
hasta llegar a la brutalidad, por descubrir y arrancar de raíz toda 
práctica religiosa que no fuese católica. Lo que él y otros franciscanos 
como él creían era que sus conversos todavía seguían adorando a los 
ídolos, a veces escondidos en cuevas junto con calaveras humanas. 
Además, frecuentemente bajo tortura -y por lo tanto, no siempre con 
indudable veracidad- algunos mayas confesaban que continuaban 
crucificáandoles víctimas, normalmente niños, antes de sacarles los 
corazones y lanzar sus cuerpos, todavía clavados en cruces, a los 
cenotes o sumideros que se pensaba eran el punto de contacto con 
el mundo inferior dónde Vivía Chac, el dios maya de la lluvia. Dos 
de los torturados hicieron confesiones aun peores. En primer lugar, 
dijeron que algunos indios en quienes los españoles confiaban, tales 
como maestros de escuelas, desempeñaban papeles importantes en 
los sacrificios mismos. En segundo lugar, algunos de esos sacrificios 
tenían lugar durante la Semana Santa y la Pascua de Resurrección. 
Desde el punto de vista de los españoles, los sacrificios humanos 
en tales fechas resultaban doblemente sacrilegos. 


Los esfuerzos por parte de la Iglesia Católica en los Andes por 
extirpar toda antigua práctica religiosa son legendarios. El descu- 
brimiento por un sacerdote local, en 1564, de un movimiento de 
miles de años de antigúiedad conocido en quechua como Taqui 
Ongoy, (“la enfermedad del baile”) es un ejemplo dramático de 
los esfuerzos que los indios hicieron para guardar sus antiguas 
costumbres. Para los más de 8.000 seguidores de este avivamiento 
religioso indígena, la mayoría de ellos indios que habían aceptado el 
Cristianismo, las huacas ya no vivían solamente en formaciones ge- 
ológicas u otros elementos de la naturaleza, sino que ahora también 
se posesionaban de seres humanos. La persona elegida, o taquiongo, 
caía entonces en estado de trance y bailaba con abandono. Lo que 
más alarmaba a los sacerdotes católicos, sin embargo, no eran unas 
pocas danzas indígenas, sino que las huacas llamaban al pueblo a 
abandonar la fe cristiana y las prácticas europeas. A través de los 
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taquiongos, las huacas dejaban bien claro que estaban a punto de 
desatar un armagedón en el que el dios cristiano, quien se ocupaba 
únicamente de los europeos, sería vencido por los dioses antiguos. 
Lo que es más, cualquier indio que prefiriera el dios cristiano y 
abandonara los de sus ancestros moriría junto con los españoles. 
Los oficiales de la iglesia respondieron inmediatamente mandando 
al padre Cristóbal de Albornoz, conocido por su rectitud moral, para 
que suprimiera y eliminara el movimiento. Aunque tomó dos años, 
eso fue exactamente lo que Albornoz hizo. 


En 1595 en Nueva Granada (lo que hoy es Colombia), los indios 
muiscas sufrieron semejantes esfuerzos por parte de los sacerdotes 
españoles por arrancar violentamente todo vestigio de las viejas 
prácticas religiosas y en particular la existencia de antiguos san- 
tuarios e idolos. También en este caso el uso de la tortura fue uno 
de los métodos que los españoles emplearon en sus esfuerzos por 
descubrir la supuesta verdad. Los indios confesaron tener santuarios 
que les habían sido legados por generaciones anteriores, e ídolos a 
los cuales servían. Algunos santuarios incluían estatuillas, algunas 
rellenas de tierra, o piezas de telas de colores, o mazos de algodón 
atados y guardados en vasijas. Otros santuarios tenían figuras de 
oro sin refinar o huesos de los antepasados. Cuando se descubrían 
tales prácticas en el seno de alguna comunidad, no quedaban sin 
castigo. Rápidamente se disponía de los culpables. Al principio, 
los indios que se apartaban de las prácticas católicas tradicionales 
quedaban sujetos a la inquisición. De hecho, la primera persona con- 
denada en Nueva España por el Santo Oficio fue un indio acusado 
de concubinato en 1522. El proceso más infame que tuvo lugar ante 
el tribunal mexicano fue el de Don Carlos Chichimecatecuhtli, un 
noble de Texcoco. Fue traído ante la inquisición acusado de rechazar 
las enseñanzas de la iglesia y de proponer el retorno a las prácticas 
religiosas prehispánicas. Se lo declaró culpable y fue “entregado al 
brazo secular”, es decir, ejecutado. En 1571, cuando se estableció 
oficialmente un tribunal del Santo Oficio en México, se dictaminó 
que los indios de pura sangre estaban exentos de su autoridad. Todo 
esto no libraba a los indios de la ira de la iglesia si se apartaban de 
sus enseñanzas. Lo que acontecía era que si el Santo Oficio deter- 
minaba que la categoría racial del transgresor era tal que quedaba 
exento de la autoridad de la inquisición, el acusado era entregado 
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al obispo o arzobispo para ser juzgado y castigado. La justificación 
que se daba era que los recién convertidos eran demasiado simples 
para entender a plenitud lo que la fe requería y que el Santo Ofi- 
cio era demasiado severo en sus castigos, como se había visto en 
el caso de Don Carlos. En todo caso este arreglo no funcionó muy 
bien, puesto que tanto el Santo Oficio como el obispo regional se 
adentraban frecuentemente en la jurisdicción del otro. Además, 
en el Nuevo Mundo la idea de “raza” no se refería solamente al 
fenotipo de la persona, sino también a su lugar en la sociedad y 
a su reputación, y por lo tanto no siempre se cumplía con eximir 
a los indios de la jurisdicción de la inquisición. La inquisición sí 
tenía jurisdicción sobre todo otro miembro de la sociedad, y por las 
actas de sus procesos descubrimos mucho acerca de las conductas 
religiosas “aberrantes” de buen número de personas que de otro 
modo no nos serían conocidas. Naturalmente, entre los procesos 
que el tribunal seguía habíalos que se referían a herejías tales como 
el alumbradismo o el judaismo oculto, pero con mayor frecuencia 
quienes se presentaban ante el tribunal eran acusados de bigamia, 
hechicería o blasfemia. Algunas investigaciones recientes sobre 
los casos de blasfemia muestran lo que bien podría parecer una 
extraña anomalía en la realidad colonial: los esclavos africanos 
a veces utilizaban la blasfemia como modo de librarse, al menos 
pasajeramente, de las duras condiciones en que vivían. Tenemos por 
ejemplo el caso del esclavo Juan Bautista, quien en 1598, cuando 
estaba siendo torturado cruelmente por su amo, gritó: “¡Reniego de 
Dios!” Tras sanar de sus heridas, Juan se denunció a sí mismo ante 
la inquisición mexicana y le pidió al tribunal que le apartara de la 
presencia de su amo porque si no su alma peligraba por razón de 
la blasfemia a que le llevaban los castigos que recibía del amo. Tal 
recurso no siempre daba buenos resultados, puesto que lo normal 
era que tanto los inquisidores como los dueños de esclavos eran 
españoles y estaban de acuerdo entre sí. Sin embargo, algunas veces 
hubo esclavos que pudieron utilizar la blasfemia como un modo 
de ser cedidos a un amo diferente. En cuanto a lo que sucedió con 
Juan Bautista, no se sabe nada.1? 


12 Javier Villa-Flores, “To Lose One's Soul: Blasphemy and Slavery in New Spain, 
1596-1669”, Hispanic American Historien] fípvimr s? nn q f9nn9i- iic /ico 
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Para algunos de los residentes del Nuevo Mundo, la inquisición 
era también un instrumento para tomar acción contra algún vecino 
que les molestaba. Repetidamente se traían al tribunal la acusación 
de que algún individuo tenía una concubina, que alguna solterona 
en la comunidad era en realidad una bruja que podía hacerles el 
mal de ojo a los niños y las cosechas, o que algún artesano dijo ser 
viudo cuando se casó por segunda vez, aunque su primera esposa 
todavía vivía. En tales casos, no había muchas dudas. O bien se era o 
no bigamo, o bien se tenía o no una concubina. Pero en los casos de 
ortodoxia doctrinal y de apostasía muy frecuentemente los acusados 
respondían reclamando ignorancia: “no sé”; “soy demasiado pobre 
para que se me haya instruido claramente en la religión”; “se me 
olvida, pues hace mucho tiempo que no he visto a un sacerdote”. 
Este último reclamo tenía cierto fundamento en la realidad, puesto 
que la escasez de sacerdotes era un problema perenne en el Nuevo 
Mundo desde los principios de la colonización. En todo caso los 
registros inquisitoriales muestran una clara división entre la fe tal 
como se la practicaba y la doctrina ortodoxa que se decía creer, de 
modo que algunos acusados sencillamente decían que las realidades 
de la vida interrumpían sus observancias religiosas. 


Conclusión 


La “interrupción” de las prácticas religiosas a que acabamos de 
referimos es buen resumen de lo que acontecía en América durante 
los primeros años tras el encuentro entre los europeos y los ameri- 
canos. Hubo muchas “interrupciones”. Los españoles que estaban 
seguros de que Dios estaba de su parte en sus esfuerzos de conquista 
tuvieron que enfrentarse a otros españoles que criticaban sus prác- 
ticas. Los eruditos que decían saber cómo Dios había ordenado el 
universo se vieron obligados a modificar todo lo que antes habían 
dicho acerca del mundo. Los monarcas que tomaban en serio su 
función de “padres” de los indios tenían que reconciliar la violencia 
que se cometía en su nombre con el amor de Cristo que se expresaba 
en los esfuerzos oficiales por proteger a las poblaciones indígenas. 
Las órdenes religiosas acudieron a la fuerza, frecuentemente con 
gran brutalidad, para hacerles conocer el amor de Dios a los grupos 
indios que se resistían. Y la iglesia misma tuvo que enfrentar la 
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inefectividad de su mensaje y su propia imposibilidad de ejercer 
el control en el Nuevo Mundo. 


Los grupos subyugados, tanto los que habían vivido siempre en 
las Américas como los que fueron traídos a la fuerza para servir 
como esclavos, también tuvieron que enfrentar la cuestión de qué 
era eso de ser cristiano. Algunos respondieron con rebelión abierta, 
apelando a sus antiguos dioses para que vinieran a conservar sus 
tradiciones amenazadas. Otros se ajustaron a las prácticas de la 
cultura dominante. Algunos adoptaron los hábitos de los conquis- 
tadores como medips de ocultar la fe y prácticas en que todavía 
continuaban. Por último, otros encontraron modos de subvertir los 
sistemas impuestos supuestamente aceptándolos al tiempo que los 
utilizaban en contra de quienes los habían producido. Lo que vemos 
en todos estos esfuerzos para imponer el Catolicismo romano y sus 
instituciones, y las respuestas que tales esfuerzos provocaron, es la 
ambivalencia de la iglesia,'á la vez benévola y brutal, gentil y cruel. 
Como veremos en el capítulo 3, esos dos rostros de la iglesia con- 
tinuaron existiendo durante el período de la colonia. Allí veremos 
también cómo la iglesia continuaría cambiando y volviéndose cada 
vez más americana. Y veremos cómo la fe cristiana, por su parte, 
les dio nueva forma a las experiencias del Nuevo Mundo. 


La FE VA TOMANDO FORMA 


n 1613, Don Felipe Guarnan Poma de Ayala, un noble andino que 
E:. había hecho cristiano, completó, mayormente en castellano, 
una carta dirigida al rey Felipe III de España, quien probablemente 
nunca la leyó. Guarnan Poma probablemente tenía la esperanza de 
convencer al Rey, y a cualquier otro oficial español que leyera su 
escrito, de que las acciones de los oficiales de la colonia estaban 
destruyendo al pueblo andino. Hacia el final de su obra, contó la 
historia de los Andes desde la creación hasta principios del siglo 
XVII, y en ese proceso fue estableciendo vínculos interesantes entre 
la mitología andina y el Cristianismo. 


Como vimos en el capítulo 1, al centro mismo del mito andino 
sobre la creación estaba la historia de cómo Viracocha vagó por el 
mundo disfrazado de mendigo. De igual manera que las historias de 
la Virgen de la Caridad del Cobre y de la Virgen de Guadalupe, la 
de Viracocha se fue transformando en medio de la nueva realidad 
colonial, lo cual puede verse claramente en el modo en que Guarnan 
Poma la cuenta. En su obra, Nueva coránica [sic] y buen gobierno, 
el anciano mendigo vagabundo resulta ser el apóstol Bartolomé, 
quien viajó a los Andes y allí convirtió a los pueblos preincaicos al 
Cristianismo. Puesto que ya desde antes otros habían presentado a 
Viracocha como un español de nombre desconocido, lo que Guarnan 
Poma hizo fue sencillamente dar un paso más en la misma dirección. 


Según Guarnan Poma, fueron los incas quienes trajeron la ido- 
latría y el paganismo a la región, suprimiendo toda práctica de la 
verdadera fe. Puesto que él mismo era parte de uno de los grupos 
conquistados por los incas, no ha de sorprendernos el que culpara 
por la pérdida de la antigua fe a quienes habían despojado a su fa- 
milia de su alto rango social. Y ahora, según decía Guarnan Poma, en 


96 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


lugar de restaurar la verdadera fe, los oficiales y clérigos españoles 
estaban sencillamente abusando del pueblo, incluso sexualmente, 
según se ve en las más de 360 ilustraciones que acompañaban su 
escrito. En tal situación, la única solución que Guarnan Poma veía 
para la formación de un estado verdaderamente cristiano era que 
el Rey le concediese al pueblo indígena el derecho de gobernarse 
a sí mismo. 


Lo que escribió Guarnan Poma tenía al menos dos propósitos 
relacionados estrechamente entre sí, pero muy diferentes. En primer 
lugar, procuraba desacreditar tanto al viejo gobierno de los incas 
como al nuevo de los españoles, al mismo tiempo que elevaba a otros 
pueblos andinos ante los ojos del Rey. En segundo lugar, buscaba 
refutar una de las principales razones que se daban para la conquista 
española, es decir, traer el Cristianismo, para entonces declarar que 
los andinos eran capaces tanto de gobernarse a sí mismos como de 
permanecer fieles a la corona española, y todo esto bajo el liderato 
del hijo de Guarnan Poma. Como era de esperarse, en ninguno de 
estos dos propósitos tuvo éxito. Pero, aunque es probable que ese 
escrito nunca haya llegado a las manos del Rey, sí hay pruebas de 
que llegó a la corte española. 


Hoy nos interesa la historia que narra Guarnan Poma como un 
paso más en la americanización del Cristianismo. Recuérdese que en 
el capítulo 2 vimos que entre los europeos había quienes pugnaban 
intelectual, política y religiosamente con las incalculables impli- 
caciones de la existencia de un continente allende el Atlántico. De 
igual manera, algunos amerindios buscaban el modo de establecer 
vínculos entre su mundo y el europeo, como se ve en la obra de 
Guarnan Poma. Además de esto los amerindios tenían que luchar 
por mantener su dignidad en medio de un sistema colonial que lo 
abarcaba todo. Fue posiblemente al entrelazar su pasado ancestral 
con su presente doloroso que estos pueblos indígenas pudieron 
encontrar un sentido de su lugar en medio de la tragedia. 


En este capítulo daremos un paso más en la historia del Cristia- 
nismo en América Latina. Primero veremos cómo la iglesia como 
institución fue echando raíces en tierra americana mediante la 
creación de estructuras jerárquicas tales como las diócesis y arqui- 
diócesis, el aumento numérico del clero secular y la expansión de 
la vida monástica tanto para hombres como para mujeres. Luego 
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examinaremos los papeles que las órdenes religiosas tenían dentro 
de la sociedad, puesto que sus funciones iban mucho más allá de la 
mera tarea de proveer un lugar para apartarse del mundo. De hecho, 
las Órdenes religiosas eran comunidades de gran vitalidad que se 
relacionaban activamente con el mundo fuera de sus puertas. Los 
monasterios masculinos y femeninos llegaron a ser tan importan- 
tes e influyentes en la vida social y económica de las colonias que 
algunos de sus miembros se desentendían frecuentemente de los 
esfuerzos por parte del liderato religioso secular por controlarlos. 


Pero los esfuerzos de control por parte de la jerarquía eclesiástica 
no se limitaban a las órdenes religiosas, sino que alcanzaban a la 
vida toda de las colonias. Por ello veremos algunos de los intentos 
por parte de la iglesia como institución de ejercer el control social 
sobre la población entera, particularmente en lo que se refería a las 
decisiones del Concilio de Trento. Sin embargo, tales esfuerzos no 
fueron el único modo en que se veía la presencia de la religión en 
medio de la sociedad, como se ve en las vidas de Martín de Porres 
y Rosa de Lima, ambos laicos que llegaron a ser canonizados por la 
Iglesia Católica, y de Ursula de Jesús, mística afroperuana. 


Las organizaciones religiosas, tales como las cofradías y las 
hermandades, también llegaron a ser comunidades importantes 
en todos los segmentos de la sociedad -negros, mulatos, mestizos 
y blancos por igual. Frecuentemente proveían servicios sociales 
tales como dotes matrimoniales para las niñas pobres, educación 
para los niños, y hogares para huérfanos, además de los servicios 
que les aportaban a sus propios miembros. 


Como siempre, hubo también quienes siguieron el camino menos 
transitado. Los caminos que tales personas seguían llevaron a algu- 
nas de entre ellas a despertar sospecha por parte de las autoridades 
eclesiásticas, quienes no veían con agrado las expresiones religiosas 
que no se ajustaran a la norma. Por ello prestaremos alguna aten- 
ción a las vidas de algunos de estos “descarriados” y a los esfuerzos 
repetidos por parte de la iglesia'por extirpar la idolatría e imponer 
la ortodoxia en los Andes. Tales esfuerzos nunca lograron su meta. 


La iglesia también se esforzó por eliminar el criptojudaismo, 
puesto que sus prácticas eran vistas como una amenaza al control de 
España sobre las Américas. Empero, como en todos los otros casos 
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en que se intentó un control absoluto, todo esto estaba condenado 
al fracaso. Veremos que según fue avanzando el proyecto colonial, 
el poder de la iglesia para imponer su propia visión del mundo se 
fue debilitando. En el presente capítulo examinaremos entonces 
las maneras en que la Iglesia Católica se fue acomodando a las 
realidades del Nuevo Mundo y las nuevas formas que fue tomando 
para lograrlo. 


La iglesia como institución 


Tan pronto como llegó a las Américas, la Iglesia Católica en 
las Indias comenzó a construir una estructura eclesiástica bajo la 
dirección de la corona española y de su patronato real, que conti- 
nuaría a través de todo el período colonial. El 8 de agosto de 1511 
se crearon dos diócesis, una en La Española y otra en Puerto Rico. 
Paral517 había una diócésis en Cuba cuya jurisdicción se extendía 
a buena parte de lo que hoy es el sur de los Estados Unidos. En 1519 
se fundó el primer episcopado en Nueva España, y en 1530 el de 
la ciudad de México. Todas estas sedes episcopales recién creadas 
eran sufragáneas de la archidiócesis de Sevilla, lo cual quería decir 
que el arzobispo de esa ciudad en España tenía autoridad sobre 
todos los prelados en América. Como bien podemos imaginar, tal 
arreglo no fue del todo satisfactorio. Las grandes distancias de un 
lugar a otro demoraban y dificultaban la toma de decisiones res- 
pecto a la iglesia en América. Ya en 1533 se discutió y se aprobó 
en el Consejo de Indias la posibilidad de hacer de la diócesis de 
México una sede metropolitana independiente. No se intentó ha- 
cer lo mismo con las diócesis que ya existían en las islas, puesto 
que éstas habían perdido algo de su importancia según el interés 
de la conquista y la evangelización se movió hacia el continente. 
Aunque el Consejo la aprobó, la elevación de la diócesis de México 
debía ser aprobada por Roma. Mientras tanto, en la década de 1530 
se crearon otras diócesis, en lo que hoy son Venezuela, Colombia, 
Nicaragua y Guatemala, además de otras cuatro en México. Por fin, 
enl545 el embajador español ante la sede romana recibió una carta 
mediante la cual se elevaba a la diócesis de México a la categoría 
de arzobispado independiente, y se nombraba al obispo Zumárraga 
-a quien ya hemos encontrado al contar la historia de la Virgen de 
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Guadalupe- como su primer arzobispo. Pero la bula papal demoraría 
otros tres años en llegar por fin a Nueva España, en junio de 1548. 
Zumárraga había muerto un mes antes. 


La misma bula también hacía sedes metropolitanas de las de 
Santo Domingo y Lima. Luego, la iglesia americana comenzaba a 
funcionar con un grado de autonomía semejante al que existía en 
otros lugares, aunque siempre dentro de los límites del patronato 
real. A las otras diócesis se las hizo sufragáneas de las nuevas archi- 
diócesis. A partir de entonces ya no fue necesario que los obispos se 
dirigieran siempre a Sevilla. Con ello sus decisiones responderían 
más de cerca a las realidades existentes en las Indias. 


Una vez establecida sobre sus propias bases, la Iglesia Católica 
de las Indias comenzó a dictaminar sus propias normas para el go- 
bierno de las arquidiócesis y sus sedes sufragáneas. En 1555, bajo 
la dirección del sucesor de Zumárraga, la iglesia mexicana tuvo su 
primer concilio. Esta reunión se dedicó rápidamente a considerar 
lo que le concernía particularmente a la iglesia mexicana: cómo y 
cuándo el clero debía celebrar los sacramentos, lo que se requería 
para cada nivel de votos, la prohibición de que hubiera sacerdotes 
indígenas, el comportamiento del clero, y los fundamentos de la 
educación cristiana de los recién convertidos -fundamentos tales 
como enseñarles a hacer la señal de la cruz y a recitar los artículos 
de fe. El concilio también se ocupó de cómo enseñarles a los indios 
la doctrina cristiana, de cómo supervisar la moral pública y de 
algunas restricciones respecto al matrimonio entre los indios. Fue 
también en aquel primer concilio mexicano que el clero diocesano 
comenzó a ejercer su autoridad sobre los frailes regulares. A estos 
no se les permitiría celebrar matrimonios entre indios, y no se les 
nombraría a nuevas parroquias indígenas. Tampoco se les permitiría 
construir nuevos mpnasterios o conventos sin el permiso explícito 
del Virrey como representante real en Nueva España. Como era de 
esperarse, los regulares reaccionaron inmediatamente y, al menos al 
principio, con cierta efectividad. Le pidieron al Rey que reafirmara 
su lugar en la evangelización y educación de los indios, y el sobe- 
rano accedió a ello. Pero, como vimos en el capítulo 2, ese apoyo 
real a las actividades de los regulares no duró por mucho tiempo. 


Los otros dos concilios mexicanos que tuvieron lugar durante el 
siglo XVI se ocuparon principalmente del Concilio de Trento y como 
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implementar sus decretos en México. Aunque el segundo concilio, 
reunido en 1565, declaró que aceptaba los decretos tridentinos, esto 
fue solamente dos años después de terminar el Concilio de Trento, y 
por lo tanto no había todavía en América un texto completo de sus 
decisiones. En 1585, cuando se reunió el tercer concilio mexicano, 
había un ambiente de reforma. Bajo la presidencia del arzobispo y 
virrey Pedro Moyas de Contreras, ardiente propulsor de la contra- 
rreforma católica, aquel tercer concilio mexicano se ocupó de temas 
que iban desde los festivales indios hasta los males de la usura. 
También se ocupó detalladamente de la estructura eclesiástica en 
todos los niveles, desde los capítulos catedralicios hasta los privi- 
legios y responsabilidades del clero local, y lo hizo todo siguiendo 
las directrices del Concilio de Trento. Cuando las decisiones del 
concilio mexicano fueron enviadas a Roma, una comisión especial 
las comparó con los decretos del Concilio de Trento, y cambió 
todo lo que le pareció contradecir tales decisiones. Por lo general, 
esos cambios parecen indicar que la iglesia mexicana tendía a ser 
más severa de lo que Roma esperaba. Repetidamente, la comisión 
romana dictaminó que el castigo a quienes violaban las decisiones 
eclesiásticas debía ser más suave que lo que el concilio mexicano 
había ordenado. Por ejemplo, la asamblea mexicana había ordenado 
que quien siquiera supiera que otra persona se dedicaba a los juegos 
de azar, vivía con una concubina, o blasfemaba, tenía que delatar 
a tal persona ante la iglesia, bajo pena de censura eclesiástica si no 
lo hacía. Ante el rigor de tal principio, la comisión romana senci- 
llamente eliminó el decreto en su totalidad. En unos pocos casos, la 
comisión romana sí fue más allá del concilio mexicano. Por ejemplo, 
los obispos mexicanos habían prohibido las corridas de toros en los 
cementerios. La comisión decidió prohibir las corridas en todos los 
lugares, excepto bajo permiso explícito del Papa. Como vemos, el 
concilio de México se ocupó de toda suerte de temas que afectaban 
a la iglesia y a la vida social. 


También en los Andes la iglesia estaba tomando medidas sobre 
su propia organización al tiempo que se ocupaba de regular la vida 
de los creyentes. El primer concilio de Cuzco se reunió en 1551, 
menos de veinte años después de la conquista. El énfasis de la 
reunión fue la conformidad doctrinal tanto entre los indios como 
entre los españoles -comunidades que se discutían por separado. 
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La jerarquía se preocupaba por las diversas y erróneas interpreta- 
ciones de la doctrina católica. En respuesta a tal preocupación, el 
concilio publicó una cartilla en quechua que incluía las oraciones, 
los mandamientos y otros elementos esenciales de la fe que todos 
debían saber. Como sucedió en México, los peruanos también se 
ocupaban de temas que tenían que ver tanto con el clero como con 
el laicado español. El concilio también estableció reglas para la 
administración de los sacramentos por parte del clero, e invitó a 
todos los fieles a llevar vidas moralmente rectas, particularmente 
en términos del matrimonio y las relaciones sexuales. Además, el 
concilio decretó que según se iban creando nuevas parroquias en el 
Perú, éstas debían seguir las divisiones geográficas de los antiguos 
territorios de los clanes indios, lo cual parece indicar cierta medida 
de comprensión en cuanto al modo en que la aceptación de la nueva 
fe se facilitaría si no se rechazaba todo lo antiguo. 


El segundo concilio de Lima, que se reunió en 1567, dividió su 
trabajo en dos: lo que se refería a la población española, y lo que 
tenía que ver con la población indígena. Una vez más, los primados 
trataron temas de la moral pública y de la vida entre los españoles. 
En lo que se refiere a la comunidad indígena, el concilio aprobó 
la ordenación de mestizos, aunque según la historiadora Sabine 
MacCormack, esa resolución encontró tal resistencia que fue como 
si nunca se hubiera hecho. Pero el concilio también se ocupó del 
tema de quiénes estaban capacitados para ministrarles a los indios. 
En este punto, los obispos reunidos en Lima reafirmaron el papel 
creciente del episcopado por encima de los sacerdotes regulares 
en todo lo que se refería a la población nativa: serían los obispos, 
ya no las órdenes mismas, quienes decidirían qué clérigos podían 
ocupar cada cargo. 


El más famoso de los concilios de Lima, sin embargo, es el tercero 
(1582), y esto se debe tanto a sus acciones como a quien lo convocó: 
el arzobispo Toribio Alfonso de Mogrovejo. Por primera vez en la 
historia de la iglesia peruana, la asamblea de los obispos no esta- 
bleció en sus decretos una distinción entre los que se aplicaban a 
la “república de los indios” y los que se aplicaban a la “república 
de los españoles” -aunque Mogrovejo y el resto de los presentes 
siempre parecen haber distinguido entre los problemas y cuestio- 
nes que eran cruciales para un grupo y las que lo eran para el otro. 
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Una de las preocupaciones especiales del concilio fue lo difícil que 
se le hacía a la población indígena seguir todo lo que se esperaba 
de ellos en cuanto al ordenamiento de su vida -por ejemplo, en 
cuanto a los matrimonios cristianos- así como en sus acciones de 
fe -la comunión, la confesión y el aprendizaje del catecismo. Los 
obispos trabajaron diligentemente para facilitar la participación de 
la población indígena en la vida cristiana. Así, el concilio decretó 
que los párrocos solamente podían negarle la comunión a quien 
no fuese digno de ella por razón de su vida moral. Hasta entonces, 
algunos párrocos les habían negado la comunión a algunos sobre 
bases raciales. Mediante este decreto los obispos esperaban que los 
indios “dignos” participaran de la eucaristía. El concilio también 
ordenó que se imprimieran manuales de confesión tanto en quechua 
como en aimara para ayudar a los párrocos a hacerles preguntas 
detalladas a sus feligreses indios. De hecho, se publicó en ambos 
idiomas toda una variedad de materiales religiosos, todo gracias a la 
habilidad lingúística del jesuíta José de Acosta, quien decía que en 
lo que antes fue el Tawantinsuyu se hablaban al menos 700 idiomas 
diferentes. Todo esto seguía el dictamen del Concilio de Trento en el 
sentido de que al llevarles la fe a otros pueblos se usaran sus idiomas. 
Pero también es necesario señalar que tales decretos y los materia- 
les escritos que resultaron de ellos rara vez llevaban a un cambio 
significativo en la vida de las personas a quienes se tenía en mente 
en las nuevas normas y para quienes se publicaban los materiales. 
Lo que es más, en el hecho mismo de implantar las decisiones del 
Concilio de Trento, el tercer concilio de Lima estaba sentando las 
bases para las violentas campañas de extirpación que tuvieron lugar 
a principios del siglo XVII, como veremos más adelante. 


Los historiadores señalan que José de Acosta -el lingúista que 
ya hemos mencionado, quien fue también teólogo, naturalista, y 
partícipe en el tercer concilio de Lima- tuvo gran influencia en 
la interpretación teológica de la evangelización que tuvo lugar 
en los Andes. Se le conoce principalmente por sus escritos sobre 
la naturaleza andina. Pero también escribió sobre las estructuras 
sociales y económicas, la geografía, la religión y la historia de los 
incas. Además, fue el arquitecto, o quizá el padre, de cierto nivel 
de rigidez en la actitud de la iglesia hacia los pueblos indígenas. 
A diferencia de Las Casas, Acosta sostenía que estos pueblos eran 
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demasiado simples para entender conceptos cristianos complejos, y 
que esto se manifestaba en las limitaciones de su vocabulario. Por lo 
tanto, el único tipo de esfuerzo misionero que tendría fruto sería la 
conversión forzada. Acosta se basaba para esto en sus observaciones 
de las prácticas religiosas andinas, que clasificaba en dos catego- 
rías: (1) quienes adoraban objetos derivados de la naturaleza y (2) 
quienes adoraban objetos resultantes de la imaginación humana. 
En cualquiera de los dos casos, las religiones andinas eran obra del 
demonio, y el único modo de convertir a personas engañadas tan 
fácilmente por el demonio era el uso de la fuerza. 


A tales posiciones se oponía Toribio Alfonso de Mogrovejo, quien 
sería declarado santo de la Iglesia Católica en 1726. Al llegar al Perú 
en mayo de 1581, San Toribio comenzó un período de veinticuatro 
años como arzobispo de una diócesis que se extendía por millares 
de kilómetros. Lo primero que hizo al llegar a su posición fue una 
visita eclesiástica oficial del área que quedaba bajo su jurisdicción 
-visita que emprendería cuatro veces durante su episcopado. A fin 
de que tales visitas dieran resultado, se dedicó a estudiar algunos 
de los muchos idiomas de quienes vivían en su archidiócesis. 
Según cuentan sus biógrafos, anduvo largas distancias por caminos 
difíciles, a menudo descalzo, para visitar a párrocos en lugares 
remotos. Se hospedaba en los hogares del pueblo y compartía sus 
comidas, bautizando a las personas, oficiando misas y confirmando 
a los ya bautizados. Mogrovejo tuvo también conflictos con algunos 
clérigos quienes pensaban que no era suficientemente severo con 
los indios, pues no se percataba de sus transgresiones y herejías, y 
decían además que no se ocupaba de las necesidades de Lima. Lo 
que es más, se le criticaba porque se atrevió a intervenir en la labor 
de los jesuítas en esa capital. 


Cerca de la ciudad había un grupo de indios cuyas necesidades 
espirituales estaban a cargo de un sacerdote secular designado para 
esa tarea por el capítulo catedralicio. También cerca de la ciudad 
había una parroquia india bajo el control de la Compañía de Jesús. 
Cuando la obra auspiciada por el capítulo fue creciendo, los jesuítas 
le pidieron al Virrey de Perú, quien vivía en Lima, que la incorporara 
a la parroquia que la orden ya tenía. En parte porque esto requería 
que se los relocalizara, los indios se resistieron, y en respuesta se 
les quemaron sus fincas y se los trasladó a la fuerza por orden del 


104 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


Virrey. Apelaron entonces al Arzobispo, pidiéndole tener su propio 
sacerdote, con lo cual vendrían a ser una parroquia, y el Arzobispo 
accedió prontamente. El conflicto se fue volviendo más amargo, y 
los jesuitas apelaron una vez más al Virrey, quien entonces ordenó 
la destrucción de la pequeña casa de retiro que la parroquia tenía y 
el traslado del párroco. Pero Mogrovejo no se dio por vencido, sino 
que comenzó a ejercer su derecho de supervisar las actividades de 
los jesuitas, de designar beneficios y de llevar a cabo inspecciones 
eclesiásticas. Desde el punto de vista de los jesuitas esto era una 
afrenta, particularmente porque el Arzobispo mismo no pertenecía 
a ninguna orden religiosa. 


Mogrovejo resultó ser una espina en la carne de las autoridades 
civiles, no solo en la cuestión de los jesuitas, sino en muchas otras. 
Como parte de sus muchas acciones eclesiásticas cuando estaba en 
Lima, San Toribio abrió el primer seminario en la ciudad y colocó 
su propio escudo sobre 4a* entrada, lo cual era práctica bastante 
común. El Virrey se encolerizó y ordenó quitar y destruir el escu- 
do del Arzobispo, y además dispuso que el seminario no podría 
aceptar estudiante alguno sin la aprobación explícita del Virrey. 
En respuesta, el Arzobispo sencillamente cerró el seminario y le 
rindió informe al Rey de las acciones del Virrey. A la postre el Rey 
mismo intervino, ordenando que junto al escudo del Arzobispo se 
colocara el del Rey, y decretando que Mogrovejo era el único director 
del seminario, a cargo de todas sus actividades. Sin embargo, los 
problemas entre el Arzobispo y el Virrey continuaron, al tiempo 
que cada uno de ellos se quejaba ante el Rey y pedía justicia. Unas 
veces el Rey tomaba un partido, y otras, otro. En medio de todas 
esas acciones y respuestas por parte de los poderosos en Lima, es 
posible ver la taimada sabiduría de Felipe II, contrarrestando un 
poder con el otro. 


Los reyes españoles del siglo XVI mostraron su habilidad política 
en el modo en que enfrentaron la cuestión de quién sería respon- 
sable por el gobierno de la iglesia en las Indias y quién se ocuparía 
de representar al monarca en cuanto a lo secular. En los primeros 
años, la mayoría de quienes ocupaban altos cargos en la jerarquía 
eclesiástica eran frailes, como Zumárraga. Desde el punto de vista 
de la corona, esto era perfectamente lógico, puesto que la tarea 
primordial de la iglesia era la evangelización de la población. Pero 
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conforme la sociedad americana fue volviéndose más sedentaria y 
las conquistas iniciales fueron quedando detrás, hubo también un 
cambio en la labor de la iglesia, o por lo menos un nuevo papel que 
se le añadió al anterior. La iglesia ahora no era responsable sola- 
mente de la evangelización, sino también de la vida parroquial de 
los españoles y de los indios convertidos. Esto llevó al ascenso del 
clero diocesano, que tenía mayor experiencia en el funcionamiento 
de una parroquia. Pero, como vimos en el capítulo 2, al aumentar 
el número de los párrocos y obispos que no eran mendicantes sur- 
girían tensiones en cuanto a jurisdicciones, privilegios y la autori- 
dad eclesiástica que debía gobernar sobre los frailes. El arzobispo 
Mogrovejo ejerció sobre éstos la autoridad que la corona le daba, 
especialmente al promulgar la Ordenanza del Patronazgo, que se 
discutió en ese capítulo. 


Felipe II utilizó el Patronazgo como instrumento para colocar la 
iglesia y sus parroquias en manos del clero diocesano, quitándoselas 
a los regulares, y fortaleciendo así su propio control sobre la iglesia 
americana, aunque persistía el problema de que muchos de estos 
sacerdotes seculares tenían escasa educación y no gozaban de la 
reputación de llevar vidas santas. Había, sin embargo, un remedio 
que el Patronazgo podía emplear: se examinaría al clero en una 
competencia llamada de “oposición” antes de asignarle a alguien 
un beneficio que llevara consigo un salario. Además, se garantizaba 
que, aun en el caso de que hubiera un nuevo obispo, el párroco 
podría retener su cargo. En tales exámenes cada candidato tenía 
que mostrar cierto nivel de habilidad en las lenguas nativas, en la 
administración de los sacramentos, en teología moral, y al menos 
en una otra disciplina en la que el candidato se declarara experto. 
Como el historiador John Schwaller ha mostrado, al principio la 
calidad de los candidatos, al menos en México, dejaba bastante 
que desear. Con el correr del tiempo, sin embargo, empezó a haber 
hombres más capaces que se ofrecían como candidatos y competían 
por los pocos beneficios que quedaban vacantes cada año, pues estos 
constituían posiciones muy buscadas, que le garantizaban a quien 
las tenía un ingreso y ocupación, aunque no era fácil alcanzar tales 
beneficios. La mayoría de los párrocos seculares no tenían ingresos 
garantizados, y subsistían en parte gracias a lo que recibían por las 
“capellanías”, que eran fondos que requerían que la persona a quien 
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se los asignaban hiciese cierto número de misas al año en pro del 
alma de quien había donado los fondos para la capellanía. En todo 
caso, cualquier hombre que se interesara en el sacerdocio secular 
tenía que dar muestras de ser capaz de sostenerse a sí mismo. 


Los requisitos para la ordenación -de educación, fuente de in- 
greso y pureza racial, es decir ser “puramente” blanco sin “mácula” 
judía o mora- querían decir que quienes más se inclinaban a seguir 
la vocación sacerdotal provenían de familias relativamente acomo- 
dadas de europeos o descendientes de europeos. Al menos, tales eran 
las personas que ocupaban las parroquias urbanas. Los sacerdotes 
que provenían dé clases sociales inferiores tendían a permanecer 
en las parroquias rurales, donde se pensaba que la educación no 
era tan necesaria como en la ciudad. Esto no quiere decir que no 
hubiera hombres de orígenes humildes y hasta de raza mestiza que 
sirvieron a la iglesia con distinción. Sí los hubo, pero pocos de ellos 
eran sacerdotes. Por lo general tales personas permanecían al nivel 
de las órdenes menores, y se dedicaban a tareas supuestamente más 
humildes en las iglesias o en torno a ellas. 


Desde los primeros tiempos de la colonización, muchos de 
quienes buscaban ser sacerdotes diocesanos eran criollos, es decir, 
personas de descendencia europea pero nacidas en las colonias. 
Cuando se implemento el sistema de oposiciones para llegar a ocu- 
par cargos con beneficios, y esas oposiciones se administraban en 
las colonias, aumentó la proporción de sacerdotes criollos. Serían 
pocos los hombres en España que se aventuraran a atravesar el 
Atlántico para competir por un beneficio en las colonias, probable- 
mente en el campo. Luego, rápidamente el clero secular diocesano 
fue identificándose con los colonos. Y aun los nacidos en Europa 
-conocidos como “peninsulares”- frecuentemente tenían estrechos 
vínculos familiares con los colonos, por lo cual no hubo muchos 
conflictos entre los sacerdotes diocesanos criollos y los peninsulares. 
No se puede decir lo mismo acerca de los frailes, como veremos 
más adelante. 


Los sacerdotes radicados en los campos no padecían de compe- 
tencia, puesto que siempre había escasez de sacerdotes en las zonas 
rurales. El ser nombrado al campo no era el ideal de la mayoría de 
los sacerdotes seculares. Normalmente, quienes eran asignados al 
campo buscaban constantemente regresar a las ciudades y tendían a 
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ver su cargo rural como pasajero. El historiador Paul Ganster señala 
que los sacerdotes se mostraban duchos en la tarea de encontrar 
razones y excusas por las que debían ir a la ciudad para participar 
de las oposiciones, que bien podían tomar meses y siempre tenían 
lugar en la sede episcopal. Tras la oposición, el sacerdote podía decir 
que tenía que permanecer en la ciudad para ocuparse de asuntos 
personales. Y aun después podía argumentar que sufría de alguna 
enfermedad crónica que le incapacitaba por espacio de meses. En 
fin de cuentas, había sacerdotes que se las arreglaban para pasar 
casi la mitad del tiempo fuera de sus parroquias rurales. 


Las órdenes religiosas 


Como en el caso del clero secular o diocesano, también las ór- 
denes religiosas comenzaron a admitir a personas en las colonias 
tan pronto como alcanzaban la edad necesaria. Sin embargo, puesto 
que estas órdenes eran independientes de la jerarquía eclesiástica y 
tenían la costumbre de enviar a hombres desde Europa -y no solo de 
España- como misioneros a las Américas, había entre ellos mayor 
representación europea que entre los diocesanos. 


A diferencia de los peninsulares en el clero secular, estos frailes 
nacidos en Europa no tenían fuertes vínculos familiares con los 
colonos. Por ello, pronto aparecieron profundas rivalidades dentro 
del clero regular entre los criollos y los extranjeros, especialmente 
cuando se trataba de posiciones importantes en el convento. Estas 
tensiones llegaron a tal punto que los oficiales de la corona se 
vieron en la necesidad de crear la “alternativa” para calmarlas. La 
alternativa era una rotación mediante la cual los cargos pasaban 
de una a otra de las dos facciones rivales. Y aun esto solo tuvo un 
éxito moderado. 


Tanto los clérigos seculares como los regulares servían en las 
parroquias rurales. Ambos grupos llegaron casi con los primeros 
conquistadores por lo que eran parte del esfuerzo evangelizador. 
Y ambos servían en las “doctrinas” -como se llamaba a veces a las 
parroquias de indios. Particularmente en la América del Sur, las 
doctrinas se volvieron territorio de regulares. Un ejemplo de ello 
es el papel de los jesuitas en el Paraguay. Once de las treinta y una 
misiones, reducciones o congregaciones bajo supervisión jesuíta 
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estaban en el Paraguay. Como vimos en el capítulo 2, las misiones 
jesuitas en esa región se establecieron principalmente entre los 
guaraníes, que eran seminómadas. En 1613, solo unos pocos años 
después de su fundación, la primera misión en Paraguay, San Igna- 
cio Gauzú, tenía más de 6.000 residentes. El sacerdote se ocupaba 
a diario de las oraciones, de enseñar a los niños y adultos, de su- 
pervisar los trabajos de la comunidad y de conducir cualquier rito 
religioso que fuera necesario. El sacerdote residente gobernaba la 
vida de los indios, quienes trabajaban de sol a sol en los campos, 
con un breve receso al mediodía para el almuerzo. Lo que produ- 
cían era propiedad de la comunidad, pero estaba bajo el control 
del sacerdote, quien normalmente lo empleaba para responder a 
las necesidades de la misión y para el impuesto por cabeza que a 
los indios se les obligaba a pagar. 


En toda la América Latina colonial, según las órdenes religiosas 
fueron creciendo también se fueron enriqueciendo, hasta llegar a 
tener vastas tierras y el dominio sobre gran número de indios. Por 
ejemplo, el historiador Nicholas Cushner ha determinado que a fines 
del siglo XVII en la zona particularmente fértil del Ecuador llamada 
Los Chillos, más de la mitad de toda la tierra en manos españolas 
pertenecía a las órdenes religiosas: los jesuitas poseían unos 156 
kilómetros cuadrados, los agustinos unos 52, las clarisas casi 56, y 
también los mercedarios y los dominicos tenían tierra en la región. 
Buena parte de esas tierras había sido comprada por las órdenes, 
pero también muchas de ellas habían sido legadas a las Órdenes 
por individuos que se las dejaban en herencia para beneficio del 
alma del difunto. 


Además de fincas y ranchos, las órdenes poseían minas y telares. 
Provistas de tantas riquezas que administrar, las órdenes se volvieron 
empresas de negocios. A diferencia de sus contrapartes en Europa, 
que arrendaban las tierras que poseían, en América Latina los frailes 
mismos supervisaban la producción y manejaban los bienes. De 
igual manera que cualquier gran terrateniente o dueño de telar, el- 
los usaban diversas clases de mano de obra, lo cual incluía peones 
atados al lugar por sus deudas así como esclavos negros. De hecho, 
en el campo frecuentemente se hacía difícil distinguir entre los 
laicos españoles que residían en la región y los frailes, excepto en 
cuanto los últimos tenían que permanecer célibes y estaban exentos 
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del diezmo. También de otro modo importante diferían las órdenes 
religiosas del resto de la población: las órdenes prestaban dinero. 
Como práctica común hacían préstamos garantizados por propie- 
dades colaterales para hipotecas e inversiones en los negocios (por 
ejemplo, la minería) y normalmente cobraban un cargo al usuario 
entre el 3 y el 5 por ciento anual, frecuentemente en perpetuidad. 


Mientras que las órdenes masculinas eran los prestamistas en el 
campo, en la ciudad las órdenes tanto masculinas como femeninas 
servían de banqueros. Las casas de monjas estaban situadas en las 
ciudades en buena medida porque en la sociedad española, y por 
tanto en las colonias, se pensaba que las mujeres religiosas tenían 
que ser protegidas no solo por las paredes del convento, sino también 
por la proximidad de sus familias, el acceso a la mano de obra y la 
presencia de guías espirituales que solamente podían encontrarse 
en las ciudades. Pero fundar un convento en una ciudad no era tarea 
fácil. Se requería la aprobación tanto del Papa como del Rey, que 
se. daba únicamente después que el peticionario había demostrado 
que tenía los recursos financieros para sostener el convento, y que 
además existía necesidad de establecer tal casa. Con bastante fre- 
cuencia la corona no accedía a tales peticiones. Pero, precisamente 
porque temían una respuesta negativa, con frecuencia los colonos 
comenzaban a construir el convento antes de recibir respuesta. Esto 
fue lo que sucedió con el primer convento para monjas establecido 
en el Nuevo Mundo. La casa de Nuestra Señora de la Concepción 
fue fundada en la ciudad de México en 1540-1541, bajo la direc- 
ción del obispo Zumárraga, quien tenía el apoyo decidido de las 
autoridades seculares, pero no la aprobación del Rey ni del Papa. La 
razón por la que el Obispo se adelantó antes de recibir respuesta no 
fue que temiera que ésta fuese negativa, sino más bien que tenía un 
profundo sentido de urgencia. Zumárraga veía en torno suyo una 
gran ciudad con una población española creciente, pero sin lugar 
alguno donde las mujeres religiosas pudieran practicar su vocación 
como monjas, y hacerlo con seguridad. Lo que es más, la presencia 
de tal convento proveía un lugar para las mujeres “sobrantes” que 
tenían pocas posibilidades de contraer matrimonio. La costumbre 
de que la mayoría de las mujeres, particularmente las de la élite 
social, optaran por el matrimonio o el convento era parte integrante 
de la cultura española. Para la mujer que no pudiera o no quisiera 
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casarse, la vida monástica era siempre una alternativa aceptable. 
La ciudad de México necesitaba un convento, y el Obispo sencil- 
lamente lo estableció. 


A medida que las ciudades iban creciendo en toda la América 
española, el número de conventos crecía. El convento de Santa Clara 
en Cuzco fue el primero que fundaron los españoles en Sudamérica. 
Data de 1551, y todavía funciona. En Guatemala, los franciscanos 
pidieron permiso real para fundar un convento en 1529. En 1578, 
cuando todavía no habían recibido respuesta, decidieron fundarlo 
de todas maneras. En La Habana se abrió un convento franciscano 
en 1574; y San Juan de Letrán, de la orden de los dominicos, se 
fundó en 1578. 


Aunque durante el siglo XVI se fundaron conventos y monaste- 
rios, la mayoría de los conventos en las colonias se fundó durante 
la segunda mitad del XVII y la primera del XVIII. En el Brasil, no 
existió un convento sino a partir de 1677. Antes de esa fecha las 
mujeres brasileñas que decidían ser monjas tenían que trasladarse 
a Portugal. Ni la corona portuguesa ni las autoridades seculares en 
el Brasil estaban muy interesadas en fundar casas de monjas en 
América, donde había escasez de mujeres blancas. No querían que 
la vida religiosa disminuyera el número de mujeres disponibles 
para el matrimonio. 


Los conventos femeninos eran de dos clases; (1) los “descalzos” 
pertenecían a órdenes estrictas y austeras que exigían la observancia 
completa de los votos de pobreza y clausura, y (2) los “calzados” 
tenían costumbres y reglas menos estrictas. No ha de sorprender- 
nos el que los conventos descalzos fuesen los menos y también 
los menores, pues normalmente no tenían más de treinta monjas. 
En contraste, los conventos calzados, precisamente porque sus 
requerimientos disciplinarios eran menores, eran la mayoría en 
América Latina. Algunos de ellos llegaron a ser físicamente bas- 
tante grandes y eran conocidos como “conventos grandes”, ya que 
podían tener hasta doscientas o trescientas monjas y a veces más 
de mil residentes. Las mujeres que vivían en los conventos grandes 
provenían principalmente de familias acomodadas y traían con ellas 
los lujos de la vida secular, incluso sirvientas y esclavas. Según iba 
aumentando el número de las monjas, los conventos compraban 
propiedades aledañas, de modo que a veces dentro de sus muros se 
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incluían varias calles y edificios. Según el historiador Luis Martín 
en Lima el convento de la Encamación llegó a ocupar dos y media 
manzanas de terreno, y la Concepción y Santa Clara tenían cada 
uno manzana y media. 


Estos grandes conventos atraían numerosas personas al locutorio 
o sala de recepción, donde visitaban a sus parientas, llevaban a cabo 
discusiones de negocios, o presenciaban las producciones musicales 
y dramáticas que las monjas escribían y montaban. En los mismos 
conventos también se celebraban fiestas en las que las monjas lucían 
joyas y hábitos adornados con encaje fino y cintas vistosas. Algunas 
de las monjas hasta se negaban a vestir los hábitos de sus órdenes, 
prefiriendo los vestidos finos, aunque también había casos como el 
de Doña Ana de Frías, en el convento de la Encarnación en Lima, 
quien sin lugar a dudas sufría de enfermedad mental, e insistía en 
vestir solo una sábana sucia. Las sirvientas y esclavas se ocupaban 
de las necesidades de las monjas más ricas en celdas privadas, a 
veces con varias habitaciones, compradas por las familias para el 
uso de sus parientas. Algunas monjas también se teñían el cabello 
y usaban maquillaje. La vida no cambiaba mucho para las mujeres 
de las clases acomodadas cuando entraban en algunos de los con- 
ventos grandes. 


En comunidades tan numerosas no podía sino haber conflictos. 
Martín cuenta los acontecimientos que tuvieron lugar en el convento 
de la Encarnación en Perú, donde se desató una batalla entre las 
hermanas Merino y Catalina Negrón, quien estaba a cargo de las 
campanas del convento. Aparentemente ya había mucha tensión 
entre Negrón y las hermanas Merino cuando estas últimas invitaron 
a la primera a venir a su celda para una conversación amigable. Sin 
que Negrón lo supiera, cuatro de las criadas de las hermanas Merino 
estaban esperándola en la celda. Tan pronto como Negrón entró, la 
atacaron y golpearon salvajemente y le rasuraron la cabeza. Cuando 
las otras monjas acudieron a los gritos de Negrón, una de de sus 
esclavas llamada Juana de Peralta cerró la puerta de la celda. Una 
monja de alto rango que trató de forzar la entrada de la celda fue 
atacada por Juana, quien le vertió sobre la cabeza una olla de sopa 
caliente. A la postre las dos monjas heridas se recuperaron de sus 
heridas y las cuatro criadas fueron expulsadas del convento. En 
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cuanto a las hermanas Merino, solo sabemos que un tribunal local 
dejó su castigo en manos de la abadesa. 


A pesar de la historia de las hermanas Merino, y de otros casos 
semejantes en los conventos grandes, muchas de las mujeres que 
se unían a los conventos, posiblemente la mayoría, lo hacía debido 
a un profundo compromiso religioso. Tal crecimiento en el número 
de conventos tuvo lugar precisamente durante un período de gran 
fervor religioso, y para muchas mujeres el convento era el mejor 
modo de expresar su sincera devoción. Lo que es más, los conventos 
afirmaban el carácter comunitario del Cristianismo, en el cual las 
acciones fieles de cada individuo resultan en provecho de todos. 
Como ha dicho la historiadora Kathryn Burns, los conventos eran 
factores importantes de una “economía espiritual” en la que las 
oraciones de las monjas y su atención a las cuestiones espirituales 
eran de beneficio para toda la comunidad. Lo que es más, para los 
más ricos e importantes residentes de una ciudad, los conventos 
tenían también otro propósito, pues le acarreaban prestigio a la ciu- 
dad. Por ello muchas de esas personas estaban más que dispuestas a 
contribuir a la fundación y sostén de tales casas. Las familias devotas 
pensaban que enviar sus hijas a un convento era una inversión en 
el bienestar espiritual de toda la familia. 


No todas las mujeres podían unirse a las órdenes religiosas. Uni- 
camente las mujeres de la élite podían ser esposas de Cristo. Unirse 
a un convento calzado era caro. Las mujeres que querían hacer sus 
votos en ellos tenían que traer consigo dotes, preferiblemente en 
efectivo, y también probar su limpieza de sangre. Aunque el tama- 
ño de la dote variaba de convento en convento, y aun dentro de 
la misma casa, mientras mayor fuera el convento, más importante 
fuera la ciudad en que estaba, y más prestigio tuviera la casa misma, 
más dote se requería. Frecuentemente los conventos descalzos no 
requerían dotes, o requerían cantidades mínimas. Como consecuen- 
cia, tendían a ser más pobres y a menudo se encontraban en serias 
dificultades económicas. Además, como muchos de los sacerdotes 
seculares, las mujeres que escogían la vida religiosa tenían que 
probar que tenían fuentes de sostén que les permitieran cubrir sus 
gastos anuales. En teoría, puesto que estas mujeres hacían votos 
de pobreza, el dinero le pertenecía al convento. Pero si provenía 
de una familia adinerada quedaba como un fideicomiso para el 
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uso de la monja de esa familia. A menudo los conventos mismos 
también producían ingresos propios mediante el trabajo de las 


monjas, quienes hacían artículos para la venta, tales como textiles, 
cerámica y dulces. 


Las dotes y donativos hechos por benefactores generosos les per- 
mitieron a las casas llegar a acumular gran riqueza y propiedades, 
particularmente durante el siglo XVIL cuando surgieron numerosas 
familias ricas y estables que servían de patronos para los conventos. 
Tales riquezas se invertían frecuentemente en bienes inmuebles, por 
lo general urbanos, que a su vez producían más dinero. Con estos 
recursos disponibles, los conventos llegaron a ser los bancos urbanos 
durante el período colonial. Tenían tanto cuidado al decidir a quién 
le prestaban como lo tenían al escoger a sus postulantes y hacían 
epréstamos solamente a algunos individuos escogidos, normalmente 
con ganancias de un cinco por ciento. Los conventos de monjas, 
al igual que los masculinos, hacían préstamos sobre hipotecas que 
nunca se llegarían a pagar. El préstamo pasaba de generación a 
generación siempre que el convento siguiera recibiendo su cinco 
por ciento anual. Así los conventos estaban atados estrechamente a 
sus comunidades por vínculos sociales, espirituales y económicos. 


Quizá el más fuerte vínculo entre la comunidad y-los conventos 
femeninos era el que proveían las monjas mismas, pero no todas 
las monjas eran iguales, pues las había “del velo negro” y “del velo 
blanco”. Solamente las monjas del velo negro eran monjas profesas 
que tomaban todos los votos. Venían de familias ricas y traían con- 
sigo grandes dotes. Tenían el derecho al voto dentro del convento, y 
solamente ellas podían ocupar cargos dentro del mismo. Las monjas 
del velo blanco, cuyas dotes eran menores y venían de familias 
menos encumbradas, profesaban como hermanas laicas y quedaban 
a cargo de buena parte de las labores domésticas en el convento. 


Sin lugar a dudas la más famosa monja de todo el período colo- 
nial, y uno de sus mejores escritores, tanto varones como mujeres, 
fue Sor Juana Inés de la Cruz, monja del velo negro en el convento 
de San Gerónimo en la ciudad de México. Hija ilegítima de un 
capitán español, Sor Juan Inés tenía un intelecto a todas luces pro- 
digioso. Había sido criada por su abuelo, en cuya biblioteca leyó 
ávidamente, y hasta llegó a aprender el latín por sí sola. Tenía die- 
ciséis años cuando la esposa del Virrey se interesó en ella, y Juana 
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Inés llegó a formar parte de la corte. Así pudo continuar con sus 
intereses intelectuales, cuya amplitud incluía desde la matemática 
hasta la filosofía y desde la teología hasta el drama. El Virrey mismo 
comprobó sus dones intelectuales colocándola frente a las mejores 
mentes que pudo reunir, y todos dicen que Juana Inés salió vence- 
dora de aquella prueba. 


Al llegar a los dieciocho años de edad Juana Inés había decidido 
ser monja. Según ella, esto era muy preferible al matrimonio, puesto 
que era el único lugar donde podría cultivar activamente su vida 
intelectual. Primero probó un convento descalzo que la confinó 
más de lo que ella'deseaba. Un año más tarde se unió al convento 
calzado de San Gerónimo, donde vivía con cierta comodidad. Tenía 
sus propias sirvientas y una celda que incluía baño, sala de estar, 
recámara, cocina y -quizá lo más importante para ella- una biblio- 
teca. Escribió poesía y dramas seculares así como obras religiosas. 
Estudió música y ciencia” intercambió ideas y opiniones con algu- 
nos de los principales intelectuales de su tiempo. El día llegó cuando 
los intereses de Sor Juana le hicieron diferir de la perspectiva de 
la iglesia, con el resultado de que el Arzobispo de México, a quien 
no agradó lo que la monja había escrito sobre la necesidad de que 
las mujeres pudieran ejercer su “derecho divino” a la educación, 
le ordenó guardar silencio. Esta mujer, cuya vida había girado en 
torno a su sorprendente inteligencia, se vio forzada a destruir su 
biblioteca y entregar sus instrumentos científicos. Pero tan fuerte 
era para ella la atracción de la vida intelectual que aun como monja 
sumisa hacía experimentos en la cocina, por ejemplo tratando de 
comprobar cuánto demoraba un huevo en cocinarse. 


Sor Juana Inés fue una mujer excepcional desde todo punto de 
vista. Su deseo de aprender y su ávido interés en todo con lo que 
se topaba la hicieron intelectualmente igual, si no superior, a cu- 
alquier otra persona de su tiempo. Sus prodigiosos logros durante 
el siglo XVII todavía nos sorprenden. Al mismo tiempo Sor Juana 
Inés representa a todas las mujeres que se volvían al convento 
como alternativa a la vida matrimonial, como un modo de utilizar 
sus habilidades intelectuales, y como puerto seguro frente a las 
presiones de la sociedad. Irónicamente, por haber sido una mujer 
única que nos ha legado una amplia colección de escritos, Sor Juana 
Inés nos ayuda a entender la vida de las mujeres en su tiempo. Sus 


LA fe que transforma 


experiencias nos proveen un atisbo de la vida y motivaciones de 
una monja calzada del siglo XVII. 


La vida de las monjas descalzas era muy diferente de la de las 
monjas en los conventos más laxos. Las Nazarenas era un convento 
descalzo en Lima. Allí, además de ocuparse de las necesidades de 
la vida tales como el alimento, las tareas cotidianas y el sueño, 
las monjas participaban todos los días en ritos religiosos, orando, 
asistiendo a misa, confesándose, escuchando lecturas espirituales, 
meditando y siguiendo el vía crucis. Vivían verdaderamente en 
comunidad, compartiendo sus comidas y sus tareas domésticas, 
casi siempre en silencio. Y se adherían estrictamente a sus votos de 
pobreza, renunciando a todas las comodidades de la vida. Aunque 
las monjas en estos conventos más rígidos tenían menos contacto 
con el mundo secular que sus hermanas en los conventos calzados, 
le prestaban un gran servicio a la comunidad: oraban. 


Por mucho que se pensara de los conventos como lugares de 
retiro aparte del mundo, en realidad se vieron involucrados en 
muchos de los conflictos en torno a ellos, particularmente en la 
lucha entre los seculares y los regulares. Tenemos, por ejemplo, el 
convento de Santa Clara, fundado en Santiago de Chile en 1604. Por 
pertenecer a las clarisas, este convento estaba bajo la autoridad de 
los franciscanos. Cuarenta años después de la fundación de la casa, 
las monjas le mandaron una petición secreta al Papa para que las 
transfiriese a la autoridad del obispo local. Tras esperar trece años 
por una respuesta de Roma, las monjas decidieron tomar acción. Los 
franciscanos respondieron violentamente y atacaron el convento. 
Los tribunales eclesiásticos se vieron entonces involucrados en un 
debate acerca de quién debería tener autoridad sobre el convento. 
A la postre se decidió a favor de los franciscanos, pero las monjas 
no estaban dispuestas a rendirse tan fácilmente. El convento se 
vio rodeado de soldados que fueron atacados por los parientes de 
las clarisas. Sesenta de las monjas escaparon, se refugiaron en un 
convento agustino vecino, y allí permanecieron hasta que se les 
persuadió de que debían aceptar la autoridad de los franciscanos 
mientras aguardaban la respuesta del Papa. Eso fue lo que hicieron 
y por fin, en 1661, el Papa decidió que era el Obispo quien tendría 
autoridad sobre el convento. 
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En otro convento la petición fue en la dirección opuesta. En 
1574, en la ciudad de México, las monjas de Santa Clara le pidieron 
al Papa que las quitara de la jurisdicción del Arzobispo y las colo- 
cara bajo el control de los franciscanos. Como dice la historiadora 
Jacqueline Holler en su obra Escogidas plantas, parece que había 
algunas mojas principiantes que no querían pasar por un año de 
noviciado antes de hacer sus votos finales, y el Obispo insistía que 
tenían que hacerlo. Los franciscanos sí estaban dispuestos a per- 
mitirles a las novicias hacer una profesión inmediata. En medio de 
la noche, y escondiéndolas bajo sus capas, los frailes ayudaron a las 
hermanas a salir dej convento y les prestaron refugio en la iglesia 
de un barrio indio. Cuando los hombres del Arzobispo llegaron al 
barrio para reclamar a las monjas fugitivas, se encontraron entre dos 
y ocho mil indios fieles a los frailes. A pesar de ello sacaron a las 
monjas de la iglesia a la fuerza, al tiempo que estas les insultaban 
y apedreaban. Una de laS monjas hasta apuñaleó a un sacerdote en 
el brazo. A la postre las monjas lograron su meta, pues se las colocó 
bajo la autoridad de los franciscanos. 


El control social 


La iglesia no se limitó a tratar de regir sobre los conventos y otras 
instituciones religiosas. También ejerció fuerte control sobre la vida 
del laicado, incluyendo a los niños. Los líderes religiosos, entre 
ellos los monarcas, estaban preocupados por mejorar la educación 
que recibían los niños del reino, particularmente los varones. Bue- 
na parte de esa educación estaba en manos de maestros ineptos. 
En 1576 Felipe II promulgó un decreto real que determinaba que 
los maestros debían obtener licencias. El resultado en México fue 
una ordenanza en octubre de 1600 dirigida a todas las personas 
involucradas. Esa ordenanza requería que se examinara a todas las 
personas, incluso los clérigos, que enseñaban lectura, escritura, 
matemáticas y doctrina cristiana, para de ese modo asegurarse de 
que solamente los individuos con debida certificación pudieran ser 
maestros. Los clérigos sencillamente se negaron a rendir los exáme- 
nes, diciendo que estaban exentos de someterse a las autoridades 
no religiosas. El Arzobispo no estaba de acuerdo y ordenó que todo 
el clero se sujetara a la ordenanza respecto a la educación, so pena 
de ser excomulgados si no lo hacían. 
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Entre los muchos campos a que se refería la ordenanza estaba la 
educación cristiana, que era parte integrante del currículo escolar. 
Ordenaba específicamente que durante las mañanas los estudiantes 
aprendieran las enseñanzas de la iglesia, mientras que durante las 
tardes aprendieran las tablas matemáticas. Varios días cada semana 
se les enseñaría cómo ayudar en la misa, y por lo menos una vez 
por semana se les examinaría en cuanto a su conocimiento de la 
doctrina cristiana. 


En 1680 el Obispo de Cuba le ordenó a su clero que se conformara 
también a la ordenanza mexicana, pero fue aún más lejos: ordenó 
que cada domingo, y cualquier día que el párroco designara, los 
maestros debían llevar a sus alumnos a la iglesia local para que el 
párroco les examinara. Si el maestro no instruía a los estudiantes 
o no les llevaba a la iglesia, podía ser multado a discreción del pá- 
rroco, quien también podía hacer que la licencia del maestro fuera 
suspendida. Además, el Obispo ordenó que todas las personas que 
se dedicaban a enseñarles a los niños la doctrina cristiana debían 
pasar ellas mismas por un examen sobre esa doctrina, y sobre las 
oraciones y los misterios principales de la fe católica. Además, 
tenían que ser personas de carácter recto y vida moral. La iglesia 
no estaba dispuesta a que sus niños quedaran bajo la enseñanza 
de réprobos. 


El papel de la iglesia en la vida de los niños, así como de toda la 
sociedad, iba mucho más allá de las organizaciones eclesiásticas, y 
no era siempre tan banal como las discusiones curriculares acerca 
de qué oraciones debían aprenderse. De hecho, el modo en que 
la iglesia influía sobre las personas era tan profundo que a veces 
el celo religioso de la juventud daba resultados inesperados. Esto 
puede verse en la historia de María de San José (1656-1719), monja 
agustina, mística y eventualmente maestra de novicias en Oaxaca. 
Mientras estaba en el convento, y siguiendo las instrucciones de 
su confesor, Maria escribió la historia de su vida. En esta autobio- 
grafía espiritual, de más de mil páginas, escribió acerca de una 
niñez repleta de mortificación de la carne, ayunos y horas y más 
horas dedicadas a la oración. Como se usa en tales autobiografías, 
María contó también de un momento en que su vida cambió. Ella 
y algunas compañeras de juegos estaban en el jardín de la familia 
dedicadas felizmente a algún entretenimiento cuando surgió una 
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confrontación entre María y otra niña. María, que era de carácter 
fuerte, maldijo a su compañera. De momento, un rayo cayó sobre 

una cerca cercana y mató a un animal que había al otro lado. María 
vio claramente la mano de Dios que la amonestaba a abandonar sus 
malos caminos. Pero todavía Dios no había terminado con ella. Al 
regresar a su casa, según María contaba después, se enfrentó con el 
diablo disfrazado de mulato desnudo que la reclamaba para sí. Esa 
terrible visión hizo que pasara la noche entera en oración y angus- 

tia. Por la mañana, una visión de la Virgen María con el niño Jesús 
reaseguró a la asustada niña de once años, y la Virgen le ofreció a 
su Hijo como espora, Como señal de su amor por María, un anillo 
que hasta entonces había llevado el niño Jesús de repente apareció 
en el dedo de María. A partir de entonces, María se dedicó a la vida 
religiosa. 


Puesto que se criaba en el campo y sin ayuda de confesor, María 
tuvo que arreglárselas por sí misma para determinar lo que debía ser 
una vida dedicada completamente a Cristo. Comía poco la mayoría 
de los días, y además ayunaba tres días por semana, durante los 
cuales comía sólo media onza de tortilla y un vaso de agua. Pasaba 
cinco horas al día en una pequeña casa de retiro que su hermano 
le había construido en el jardín. Dormía en el suelo con un trozo 
de madera por almohada, y con las rodillas atadas al pecho de tal 
manera que casi no podía moverse. (Uno se pregunta cómo podía 
hacer todo esto sin que lo notaran su madre o sus hermanas, quienes 
dormían en la misma recámara.) Además, se ató a la cintura, bajo la 
ropa, una tira de crin de caballo, que nunca se quitaba. Según escribe 
en su autobiografía, cada día se ceñía esa tira un poquito más, hasta 
que se le introdujo en la carne. A la postre los piojos comenzaron a 
habitar en las heridas que María se había hecho en la cintura. Las 
heridas se infestaron a tal punto que por las mañanas había charcos 
de sangre y de pus en el piso. A la postre, con la ayuda de sus dos 
hermanas, María se quitó los pedazos de tela que habían quedado 
incrustados en su carne y permitió que el tiempo curara sus heridas 
malolientes, pero entonces sencillamente se ciñó otra cinta. 


Aunque las acciones de María nos parezcan excesivas, y cierta- 
mente no todas las autoridades eclesiásticas de su tiempo las hubie- 
ran considerado apropiadas, es importante recordar que el modo en 
que María y muchas otras como ella buscaban expresar su devoción 
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religiosa no era totalmente ajeno a su cultura. En España y sus co- 
lonias tales duras penitencias se veían como una forma aceptable 
de la vida pía: “La sociedad española.... parecía haber pasado del 
ascetismo torturado de la Edad Media a las convulsiones del barroco, 
sin experimentar la influencia humanizadora del Renacimiento”.1 
Como veremos, María no fue la única en esforzarse así por hacerse 
“digna” del amor de Dios y ser esposa de Cristo. 


Uno se pregunta qué ideas circulaban en la sociedad que impulsa- 
ran a una niña a entender la vida religiosa de tal modo que estuviera 
dispuesta a torturarse a sí misma. Quizá sería la identificación con 
los héroes del día. Para la sociedad colonial como un todo, esos 
héroes eran por un lado los conquistadores y por otro los santos. 
Para una niña excluida de las glorias militares por razón de su sexo, 
no había otros héroes que imitar sino los santos. Naturalmente, los 
santos eran tanto varones como mujeres. Los hombres que fueron 
canonizados, como San Martín de Porres (a quien discutiremos más 
adelante), frecuentemente habían llegado a tal categoría gracias al 
gran servicio que habían prestado a la sociedad. Pero en una socie- 
dad en la que el género determinaba de tal manera los papeles de 
las personas, una niña sólo podía volverse hacia una santa en bus- 
ca de modelos que imitar. Tales santas tendían a ser ascetas cuyas 
expresiones de fe frecuentemente eran extremas. 


La historiadora Kathleen Ann Myers nos recuerda que las mujeres 
religiosas, tanto las que eran monjas como las que no, tuvieron un 
papel central en la formación de la identidad cristiana de las Amé- 
ricas.? Al publicar y dar a conocer las historias de estas mujeres, 
frecuentemente redactadas por sus confesores de tal modo que se 
enfatizaban ciertos puntos y no otros, la jerarquía eclesiástica estaba 
dando claras señales de cuáles eran la vida y acciones que debían 
considerarse santas en las mujeres. Al mismo tiempo, al determinar 
mediante la inquisición que las acciones de ciertas mujeres eran 
heréticas, la iglesia estaba estableciendo los límites de la conducta 
aceptable en las mujeres. La aceptación institucional de las mujeres 


1 Stephen Clissolcl, The Saints of South America (Charles Knight and Co. Limited, 
London, 1972), p. 84. 

2 Kathleen Ann Myers, Neither Saints ñor Sinners: Writing the Lives of'Women in 
Spanish America (Oxford University Press, Oxford, 2003), p. 3. 
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santas que vivían en una localidad (por ejemplo, María de San José 
y Rosa de Lima, a quien estudiaremos más adelante) ayudaba a los 
criollos a encontrar ejemplos cercanos de profunda religiosidad. Ya 
no tenían que mirar allende el Atlántico. De manera semejante al 
modo en que la aparición de la Virgen de Guadalupe a Juan Diego 
creó el espacio para que las comunidades indígenas de México re- 
clamaran el Cristianismo para sí, la veneración de mujeres religiosas 
criollas le dio raíces locales al Cristianismo de la población criolla. 


Estas mujeres religiosas también hicieron impacto en ultramar. 
Desde principios del siglo XVII, las historias de sus vidas, así como 
las de sus contrapartes masculinos, comenzaron a ser enviadas a 
Roma y a España. Eran pruebas de que la conquista espiritual esta- 
ba teniendo éxito. Se estaba trasplantado el Catolicismo ortodoxo 
a las colonias. 


Aunque parezca contradictorio afirmar por una parte que la or- 
todoxia existía y florecía en*América, y por otra parte que la iglesia 
estaba siendo americanizada, no lo es. La iglesia como institución 
utilizaba las historias de estos individuos de una manera, mientras 
que los fieles en las Américas las usaban de otra. 


La iglesia encontró además otros modos de hacer sentir su pre- 
sencia más suavemente en la vida de los adultos, modos que iban 
más allá de los ritos en que se participaba o los encuentros que se 
tenían con el párroco. Uno de los ámbitos donde esto aconteció fue 
el de las universidades, fundadas en varias regiones de las Indias 
por órdenes religiosas y mantenidas por el fisco real, al menos 
nominalmente. Posiblemente las dos instituciones educativas más 
importantes desde tiempos tempranos fueron las de las ciudades 
de México y Lima. Felipe II firmó en 1551 una cédula mediante la 
cual ordenaba el establecimiento de una universidad en México. En 
esa orden, el Rey estipulaba que el propósito de la escuela era servir 
de lugar donde los hijos de los españoles recibieran instrucciones 
en todo lo referente a la santa fe católica junto a la teología, el de- 
recho y la medicina. Más adelante, en una carta en la que le daba 
gracias al Rey por haber establecido la universidad, el virrey Luis de 
Velazco afirmaba que por algún tiempo los niños de descendencia 
española en las Indias no tenían otra cosa que los ocupara aparte 
de holgazanerías, sin que se les proveyera una educación adecua- 
da. En su carta, el Virrey expresaba el temor de que para algunos 
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jóvenes ya fuese demasiado tarde. Para los demás, la universidad 
prometía elevar el nivel de la moral. Esta escuela, con una facultad 
compuesta de clérigos, era un magnífico medio de controlar a una 
población criolla que cada vez se volvía más inquieta. 


La universidad de México también funcionó como seminario que 
preparaba sacerdotes para trabajar en las Indias. En 1580, la univer- 
sidad tenía cátedras en las lenguas indígenas, y se requería que todo 
aquel que buscaba ser ordenado hablara fácilmente al menos una 
de las principales lenguas indígenas. El resultado de la presencia 
de la universidad fue un aumento en el número de criollos que se 
dedicaban al sacerdocio. Ahora que podían estudiar en las Indias, 
cada vez más jóvenes nacidos en las Américas se unían al clero, 
unos como diocesanos y otros como regulares. De paso, como ya 
hemos visto, esto creaba tensiones, particularmente dentro de las 
órdenes monásticas. 


La historia de la Universidad de San Marcos en Lima es algo 
diferente de la de su congénere en México y quizá más típica de 
la historia de las universidades que se establecieron en las Indias 
durante el siglo XVII. En 1548, y sin permiso real, los dominicos 
establecieron una escuela en su propio convento en Lima. El 
propósito de la escuela era preparar para admisión a la orden el 
creciente número de jóvenes criollos que buscaban cumplir con 
una vocación religiosa. Llegado el año 1551, ya esta escuela había 
recibido del monarca todos los derechos y privilegios que tenía 
también la Universidad de Salamanca; es decir, San Marcos había 
alcanzado el nivel de universidad reconocida por el gobierno. Sin 
embargo, todavía seguía funcionando en el monasterio hasta que 
enl571 el poderoso virrey Francisco de Toledo la obligó a nombrar 
un rector diocesano y la sacó del convento dominico, rompiendo así 
los vínculos de la universidad con esa orden. También se amplió el 
currículo de modo que incluyera estudios de ley y medicina además 
de filosofía y teología. 


Aparte de cualquier grado de rectitud moral que las universidades 
hayan podido inspirar en sus estudiantes, ciertamente contribuye- 
ron a crear y reforzar el orden social que llegó a prevalecer en las 
colonias. Al limitarse a los varones blancos, ricos e influyentes, 
estas instituciones educativas ayudaron a conservar las estructuras 
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en la burocracia gubernamental y en las profesiones para las que 
se preparaban muchos de los estudiantes. En 1640, en Lima, se 
prohibió que las “castas” -palabra que se aplicaba a las personas de 
raza mixta- y los indios recibieran cualquier forma de educación, 
aunque fuese al nivel de escuela elemental. 


Además de los dominicos, los jesuítas también tuvieron fuerte 
influencia en las escuelas en las Indias. En 1582, la Compañía de 
Jesús abrió en Lima una escuela cuyo propósito era educar a niños 
tanto en las artes liberales como en las virtudes morales. En Cuba, 
a partir de 1656 los residentes y el gobierno de La Habana solicita- 
ron el permiso real para establecer una escuela jesuíta, la cual por 
fin abrió sus puertas enl724. En Brasil fueron los jesuítas quienes, 
más que ninguna otra orden, dejaron su huella sobre la educación. 
Como ya se ha dicho, muy pronto esta orden vio la educación como 
el mejor modo de aculturar y evangelizar a la población indígena de 
ese país, para lo cual abrió escuelas que tomaban como estudiantes 
tanto a los hijos de los colonizadores como a los indios. Esto, sin 
embargo, no llegaba al nivel universitario, de modo que durante 
todo el período colonial cualquier brasileño que quisiera continuar 
sus estudios tenía que trasladarse a Portugal. A través de todas las 
Indias, las Órdenes religiosas y la iglesia en general veían la edu- 
cación como un medio mediante el cual controlar la sociedad, ya 
fuese mediante la detallada estructuración de un currículo para las 
escuelas primarias, o ya a través de sus esfuerzos por inculcar a la 
población lo que pensaban ser las virtudes y actitudes necesarias 
para que existiera una sociedad exitosa y ordenada. 


El matrimonio fue otra institución controlada por la iglesia 
latinoamericana. El matrimonio era mucho más que la unión de 
dos personas con sanción social. También se utilizaba para formar 
alianzas familiares y para fomentar relaciones entre parientes, y 
podía tener un fuerte impacto económico en todas las personas y 
familias involucradas. Para la Iglesia Católica el matrimonio era, y 
todavía es, un sacramento. En América Latina, particularmente antes 
de fines del siglo XVIII, esto hacía que la institución matrimonial 
estuviese completamente bajo el control de la iglesia. El poder de 
la iglesia para determinar quién podía o no podía casarse, quién 
podía solicitar y recibir cartas de anulación, y quién podía apartarse 
de su cónyuge era tan fuerte que la iglesia repetidamente hizo a un 


LA fe que transforma 


123 


lado todo esfuerzo por parte del orden secular de intervenir en la 
cuestión, particularmente después del Concilio de Trento. 


Los decretos tridentinos declaraban que había ciertos impedi- 
mentos al matrimonio, en particular varios grados de consanguini- 
dad que incluían también la relación entre padrinos y ahijados. El 
párroco tenía que asegurarse de que no existieran tales impedimen- 
tos. Después de confirmar que una pareja podía casarse, el sacer- 
dote debía correr las amonestaciones. Esto consistía en anunciar 
públicamente durante tres domingos consecutivos la boda que se 
proyectaba celebrar, de modo que cualquier persona en la comu- 
nidad pudiera informarle al párroco si por alguna razón la pareja 
no podía casarse -razones tales como la existencia de un cónyuge 
todavía vivo en otro lugar, lo cual era un problema harto común 
en la sociedad altamente móvil de la América Latina colonial. Una 
vez que se habían corrido las amonestaciones, y no parecía haber 
objeción alguna ni se revelaba algún impedimento, el sacerdote 
tenía que asegurarse de que la pareja deseaba casarse por su propia 
voluntad. Esto se consideraba de suma importancia, ya que había 
frecuentes casos de matrimonios forzados en aquella ciudad en la 
que los contactos y relaciones con otras personas tenían enorme 
importancia. 


La historia de Andrea Barrio, en Lima, muestra hasta qué punto 
una familia podía llegar en sus intentos de obligar a su hijo o hija 
a casarse. Andrea tenía doce años de edad en 1604 cuando su fa- 
milia hizo arreglos para que se casara con Géronimo Ufán, a quien 
se describe como “cierto caballero”. Podemos dar por sentado que 
Gerónimo ya era adulto. En todo caso, Andrea no quería casarse. Su 
familia insistió, golpeándola e insultándola y hasta amenazándola 
de muerte si no cedía. A la postre, Andrea accedió y se casó con 
Gerónimo, pero insistió en que el matrimonio no se consumara. 
Gerónimo por su parte insistía en sus derechos como esposo, y el 
único modo que encontró para ello fue tratar con violencia a su muy 
joven esposa. Andrea apeló entonces a los tribunales eclesiásticos 
para que anularan el matrimonio, argumentando que ella no había 
consentido libremente. Tras oír historias terribles de la propia An- 
drea, que fueron confirmadas por testigos, los jueces le concedieron 
a la niña la libertad que pedía. 
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El derecho a escoger el propio cónyuge también tenía por resul- 
tado que algunas parejas se casaran sin el consentimiento paterno. 
Tal fue el caso de Luisa de Avila y Pedro Hernández, en la ciudad 
de México. En 1584 los dos jóvenes, cuyo nivel social no era el 
mismo, decidieron casarse. Las tres hermanas de Pedro se enteraron 
del matrimonio inminente cuando se corrieron las amonestacio- 
nes. Decididas a detener el matrimonio, le escribieron a su padre 
en Acapulco. Mientras la carta viajaba lentamente desde México 
hasta la costa, la pareja se enteró de las acciones de las hermanas. 
Temiendo que el padre de Pedro pusiera reparos al matrimonio y 
les causara dificultades innecesarias, Luisa y Pedro le rogaron al 
sacerdote que dejara a un lado las amonestaciones y procediera a 
casarlos. El sacerdote estuvo de acuerdo y los casó en secreto, lo 
cual era una estrategia acostumbrada, aunque no común, mediante 
la cual la iglesia podía asegurarse de que las parejas que decidieran 
casarse pudieran hacerlo” siempre que no existiera impedimento 
eclesiástico para ello. 


Excepto en casos extraordinarios, una vez que se cumplían todas 
las formalidades del caso, los decretos tridentinos requerían que 
un sacerdote celebrara el matrimonio en presencia de testigos. Una 
vez que se consumaba el sacramento, solamente la iglesia podía 
disolver el matrimonio o darles la “separación de mesa y cama” 
según le pareciera. En el Brasil, a principios del siglo XVIII se usa- 
ba frecuentemente la separación en casos de abusos severos. Tal 
fue el caso de Catarina Vieira Velosa, cuyo “divorcio” narra María 
Beatriz Nizza da Silva. En 1720 Catarina le pidió a la iglesia que 
le concediera la separación permanente de su esposo. Según ella, 
a pesar de sus mejores esfuerzos por ser la esposa que la iglesia 
esperaba que fuera, su esposo nunca se mostraba satisfecho con 
ella, y le lanzaba cuchillos, la golpeaba y hasta llegó a dispararle. 
Una noche particularmente brutal, su esposo le dijo a la aterrori- 
zada Catarina que hiciera su acto final de contrición, pues estaba 
a punto de matarla. El disparo no le dio a Catarina, y a esto siguió 
una lucha en la que su esposo dejó a Catarina amoratada y cubierta 
de sangre. Con la ayuda de su padre, la maltratada mujer huyó del 
hogar. En su petición a la iglesia Catarina declaró que su esposo 
había respondido con desprecio cuando los oficiales de la iglesia le 
pidieron que prometiera comportarse decorosamente con su esposa, 
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y que por tanto demostraba claramente que pretendía continuar 
abusando de ella. No sabemos qué decisión tomaron los tribunales 
eclesiásticos, pero lo que sí está claro es que la iglesia tenía control 
absoluto sobre el matrimonio y su posible disolución. 


La religión en medio de la sociedad 


La religión se expresaba y manifestaba de diversas maneras en 
de la cultura, y conviene examinar ahora algunas de esas maneras 
dirigiendo la mirada hacia la vida de personas veneradas por su 
piedad. Entre las santas más renombradas de América española 
estaba Santa Rosa de Lima. Rosa era una beata. Como se explicó 
en el capítulo 1, las beatas eran mujeres religiosas que, sin hacerse 
miembros de una orden regular, hacían votos, aunque no siempre 
ni necesariamente los de obediencia, pobreza y castidad. Estas mu- 
jeres llevaban una vida de reclusas, algunas veces en sus propios 
hogares, y otras veces con otras beatas en un beaterío, y vestían 
frecuentemente los hábitos de alguna orden particular con la cual 
tenían alguna relación. Al mismo tiempo decidían continuar vivien- 
do en el mundo secular, enseñándoles a las jóvenes, sirviendo a la 
comunidad y en ocasiones creándoles problemas a las autoridades 
religiosas seculares a las que supuestamente estaban sujetas. Una 
mujer podía decidir hacerse beata sencillamente porque carecía de 
la dote necesaria para hacerse monja, o porque de ese modo tendría 
más libertad que las monjas, y al mismo tiempo no tendría necesi- 
dad de casarse. Y también podría decidirlo sencillamente porque 
estaba convencida de que la vida de una beata era el mejor modo 
de expresar su fe. 


Las primeras beatas que llegaron al Nuevo Mundo vinieron a 
mediados de la década de 1520, invitadas por el obispo Zumárraga 
de Nueva España, quien necesitaba mujeres que enseñaran a las hijas 
de los indios nobles en su “colegio de niñas indias”. Las monjas, por 
tener clausura, no podían proveer este servicio. Por ello el Obispo 
les pidió a las beatas que vinieran como misioneras a América a fin 
de enseñarles a las mujeres indias sobre el estilo de vida cristiano, 
lo cual incluía también las habilidades necesarias para manejar un 
hogar de estilo español. A aquellas primeras beatas le siguieron otras 
conforme iba aumentando el número de escuelas para niñas indias, 
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pero aquellas escuelas duraron solamente una década (1530-1540). 
Quizá parte de la razón por la que el experimento de Zumárraga 
fracasó fue que las mujeres resultaron ser más independientes de lo 
que el Obispo deseaba, y no estaban dispuestas a seguir todas sus 
directrices. Después de todo, aquellas mujeres habían sido lo sufi- 
cientemente aventuradas para cruzar el Atlántico por cuenta propia, 
sin el apoyo de familias o de amigos, y no habían hecho votos de 
obediencia. El Obispo sufrió gran consternación cuando las beatas 
comenzaron a apartarse de lo que él les decía o a enseñarles a las 
hijas de los colonos, que no era lo que él quería de ellas. En todo 
caso, el esfuerzo inicial, en el que las beatas se dedicaban a enseñar 
a las mujeres indias, fracasó. Poco después las Américas, tanto al 
norte como al sur, comenzaron a producir sus propias beatas, una 
de las cuales fue Rosa de Lima. 


Rosa nació en Lima en 1586, de padre puertorriqueño y madre 
criolla. La familia, de recursos económicos limitados, no pertenecía a 
la sociedad limeña más elevada, aunque sí tenía cierta alcurnia. Todo 
esto presionaba a la joven Rosa a contraer un matrimonio que fuese 
beneficioso económicamente a la familia, garantizándole su bien- 
estar físico así como su lugar en la sociedad. Esto debió haber sido 
relativamente fácil, puesto que se dice que Rosa era muy hermosa, 
pero ella no deseaba casarse. Desde niña había decidido dedicarles 
la vida al Niño Jesús y a su madre. Para ella, una vida dedicada a 
la religión incluía necesariamente la mortificación extrema de la 
carne, lo que hoy nos atreveríamos a llamar masoquismo. Como en 
el caso de María de San José, debemos cuidarnos de no interpretar 
las acciones del siglo XVI sobre la base de las definiciones del XXL 
Dos ejemplos bastan para juzgar hasta qué punto llegó Rosa en su 
intento de purificarse e identificarse con el sufrimiento de Cristo, 
siguiendo siempre el ejemplo de Santa Catalina de Siena, miembro 
de la tercera orden de Santo Domingo, y conocida sobre todo por 
sus muchos ayunos y sus intervenciones en la política europea. El 
primer ejemplo tiene que ver con la belleza poco usual de Rosa, a 
que ya nos hemos referido. Frecuentemente recibía halagos por la 
belleza de sus manos y de su rostro. Pero para ella tales comenta- 
rios eran tentaciones tanto para ella misma como para quien los 
hacía. Para deshacerse de tal demonio, Rosa se untaba pimienta en 
el rostro y se lavaba las manos en lejía. Hasta su propio confesor 
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se preocupaba por las formas extremas de penitencia, pero ella le 
ocultaba los ingeniosos métodos que empleaba para torturarse a sí 
misma sin que se supiera. 


Desde niña, Rosa se sintió atraída por la imagen del Ecce Homo 
que sus padres tenían en el hogar, donde podía ver a Cristo tras la 
flagelación y coronado de espinas. Cuando tenía unos veinte años, se 
mandó a hacer una corona de espinas. Un artesano local le preparó 
una franja de plata con tres filas de 33 clavos afilados, uno por cada 
año en la vida de Cristo, que Rosa entonces llevaba escondida bajo el 
velo. Se dejó crecer la cabellera sobre la frente, de modo que escon- 
diese la corona, pero en la parte de la cabeza cubierta por el velo se 
cortaba el cabello para que no se le interpusiera entre los clavos y la 
piel. En un incidente desafortunado, Rosa se colocó entre su padre 
y uno de sus hermanos que estaban a punto de pelear físicamente. 
El padre, tratando de golpear a su hijo, le dio a Rosa en la cabeza. 
Inmediatamente la sangre comenzó a chorrearle por el rostro. Fue 
así como la familia se enteró de la corona que Rosa llevaba. Tanto 
ellos como su confesor la amonestaron fuertemente, señalándole 
los males de la excesiva mortificación de la carne. Pero Rosa insistía 
en llevar algún tipo de corona de espinas. Por fin la familia, y en 
particular su madre, que era una persona de carácter muy fuerte, 
accedieron a que Rosa continuase llevando la corona, aunque con 
los clavos sin afilar. Pero a ella no le bastaba esto. Periódicamente 
se golpeaba la cabeza para asegurarse de sentir así “las espinas”. 


La comunidad limeña reverenciaba a la joven, no por sus prác- 
ticas ascéticas extremas, sino más bien por su constante vida de 
oración, su devoción a la Virgen y su santidad. Venían a verla per- 
sonas de todos los niveles sociales. Mujeres aristócratas venían a su 
celda en el jardín de la casa sólo para hablar con ella y para comprar 
los bordados y encajes que hacía para ayudar económicamente a la 
familia. Las jóvenes que pensaban entrar a la vida monástica venían 
a pedirle consejos, y lo mismo hacían los jóvenes confundidos en 
cuanto a su vocación religiosa. Los pobres y enfermos venían a 
su hogar en busca de ayuda. Ya antes de su muerte su celda en el 
huerto familiar se volvió un santuario para el pueblo limeño. Rosa 
murió en 1617, cuando tenía treinta y un años de edad. Poco menos 
de setenta años más tarde fue la primera mujer nacida en America 
reconocida oficialmente como santa por la Iglesia Católica Romana. 
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Dentro del mundo limeño del siglo XVII -que fue un tiempo de 
florecimiento religioso- tanto las castas como los negros y los indios 
encontraron un lugar entre lo que la historiadora Nancy van Deusen 
llama los “santos populares” de Lima. Estas personas, normalmente 
marginadas por la sociedad, eran buscadas por otras personas por 
razón de sus visiones y acciones de caridad. Predicaban en las calles 
y compartían sus dones espirituales. Llegaron a ser una caracter- 
ística importante de la vida limeña. Dentro de ese contexto Úrsula 
de Jesús encontró su lugar en la sociedad. Ursula de Jesús fue una 
mística afroperuana cuya vida espiritual se dedicó a interceder por 
las almas atrapadas fen expurgatorio. Nacida como esclava en 1604, 
fue enviada al hogar de una beata mística y rica en 1612. Durante 
cinco años la joven Ursula conoció el mundo de los místicos, así 
como sus visiones y comunicaciones con Dios y con Cristo. Creía, 
como la mayor parte de la sociedad, que tales experiencias eran 
reales, y que había individuos en la tierra que podían servir como 
canales para la revelación y acción de Dios. 


En 1616 Ursula era esclava de una joven novicia de dieciséis 
años en el convento de Santa Clara. Allí se ocupaba de todas las 
necesidades de su ama, lavando, cocinando y remendando. Cuando 
no estaba trabajando para su ama, trabajaba en la cocina del con- 
vento y se ocupaba de otras tareas domésticas en el claustro. En su 
autobiografía Ursula se describe a sí misma como vana, holgazana 
y arisca. En un momento de ira iba caminando sobre un tablón 
suspendido encima del pozo cuando el tablón resbaló y ella quedó 
colgada, tratando de no caer y morir. A partir de entonces quedó 
convencida de que fueron sus peticiones a la Virgen del Carmen las 
que la había salvado milagrosamente. Desde ese momento dejó sus 
caminos humanos y se volvió a una vida de obediencia y piedad. 
Como resultado de su nueva dedicación a la vida del espíritu, Úrsula 
comenzó a tener visiones en las que difuntos de todos los rangos 
sociales, desde monjas y sacerdotes hasta esclavos y toda clase de 
personas entre esos dos extremos, venían a pedirle su intercesión 
para que su tiempo en el purgatorio se abreviara. Todo buen católico 
en esos tiempos creía que probablemente tendría que pasar algún 
tiempo en el purgatorio, ya que solamente los verdaderamente 
buenos, los santos, iban directamente al cielo tras la muerte. No 
era inusitado que quienes se inclinaban a tener visiones recibieran 
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visitas de almas todavía atrapadas en ese lugar intermedio. Ayudar- 
les a salir de tal situación se consideraba una tarea digna y valiosa. 
Úrsula se dedicó particularmente a ella, convencida de que sus 
oraciones daban resultado. 


En 1645, tras cuarenta y un años de vida en esclavitud, Úrsula 
recibió la libertad gracias a una monja del velo negro en Santa Clara 
que la compró y la liberó. Al fin dueña de su propia vida, Úrsula 
decidió ser “donada”, es decir, ser sirvienta en Santa Clara. Continuó 
entonces realizando labores domésticas en el convento, pero ahora 
también podía dedicarle más tiempo a su vida espiritual. Como se 
acostumbrara entonces, Úrsula también practicaba la  mortificación 
de la carne. Así, vestía una camisa de crin de caballo con correas con 
dientes de hierro atadas en torno a los brazos y la cintura. Llevaba 
también una corona de espinas en la cabeza, y en el pecho una cruz 
hecha de piel de cerdo y cubierta de espinas. Además se flagelaba 
a sí misma por lo menos dos veces al día y pasaba horas enteras en 
posición supina sobre el piso ante una imagen de Cristo. En todos 
esos actos de penitencia y de devoción Úrsula se colocaba bajo la 
dirección de sus confesores espirituales, y fue uno de ellos quien 
le indicó que debía escribir un diario, lo que hizo fielmente desde 
1650 hasta que murió en 1666. 


El escrito de Úrsula revela una vida llena de gozo por haber sido 
elegida por Dios para ayudar a las almas en el purgatorio, y a la vez 
llena de desesperación por tener que enfrentar las injusticias que 
experimentó por ser negra, tanto dentro del convento como en sus 
relaciones con el resto de Lima. También manifiesta su creencia en 
un Dios que juzga a todas las personas, no importa cuál sea su raza 
o nivel social, sobre la base de sus méritos. Pero su propia visión del 
purgatorio y del cielo era estratificada, y así reflejaba las realidades 
que ella misma conoció en Lima. Aunque Úrsula de Jesús no fue 
canonizada ni tampoco alcanzó la popularidad de Santa Rosa, hasta 
el día de hoy en el barrio donde se encuentra el convento de Santa 
Clara la gente habla de aquella mística afroperuana. 


La reputación de Úrsula como persona que no era de raza blanca 
y que, sin embargo, llegó a alcanzar un lugar de prominencia en 
el mundo religioso de Lima ha quedada eclipsada por San Martin 
de Porres. Nació en Lima en 1579, hijo de una liberta y de “padre 
desconocido”, según dice el registro de su bautismo. Pero el padre 
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de Martín, don Juan de Porres, era un prominente administrador 
español en las Indias, y se ocupó lo suficiente de la vida de su hijo 
como para darle su apellido. En todo caso, como mulato que era, la 
vida no le prometía mucho a Martín en la sociedad colonial, donde 
había una alta conciencia de raza. Por fin llegó a ser aprendiz de un 
cirujano barbero de quien adquirió mucho de lo que sabía acerca de 
la cura de enfermedades, cosa que después le serviría de mucho. Por 
ello, cuando su padre partió de Lima le fue posible enviar a su hijo 
de trece años al priorato dominico armado de cierto conocimiento 
de hierbas curativas. 


Por ser de raza mixta, lo más probable es que a Martín nunca se 
le haya permitido pasar de la categoría de “donado” en las casi cinco 
décadas que vivió en el monasterio. (Algunos sostienen que sí llegó 
a tomar votos simples, aunque no los que harían de él un hermano 
laico; otros dicen que llegó a ser hermano a plenitud dentro de la 
orden.) Martín llegó a ser conocido en toda la ciudad por su humil- 
dad y dedicación a los pobres, por sus dones de sanidad y por su 
amor hacia los animales. Las actas del proceso mediante el cual la 
Iglesia Católica llegó a dictaminar que Martín debía contarse entre 
los beatos se encuentran llenas de historias acerca de su relación 
única con los animales. Se dice que sus palabras inspiraron a una 
muía moribunda a darle cinco años más de servicio al convento; 
que les ordenó a las ratas que dejaran el hogar de su hermana, y lo 
hicieron; y que hasta resucitó a un perro muerto. Para los pobres 
de la ciudad, Martín era como un don de Dios. Le proveyó de dote 
a una joven de edad casamentera. Fundó un orfanato para los ni- 
ños abandonados de la ciudad. Sembró árboles frutales y plantas 
medicinales en las áreas públicas, de modo que los pobres tuvie- 
ran acceso a ellas. Los enfermos y heridos venían comúnmente al 
monasterio buscando la ayuda de Martín. Aun desobedeciendo 
las órdenes de su superior, Martín les recibía en su propia celda. 
Cuando se le retó por su desobediencia, se dice que contestó: “La 
caridad no tiene reglas”. 


De manera semejante a sus contrapartes femeninas, Martín se 
impuso fuertes penitencias. Se sabía que cada noche se laceraba 
a sí mismo sin misericordia alguna al tiempo que repetía los in- 
sultos que le habían dirigido sus pacientes o la gente con quienes 
se encontraba en la calle. Al parecer los poderes de Martín para 
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sanar y ayudar eran muy apreciados por los niveles más bajos de 
la sociedad limeña, tanto negros como indios. Pero algunos entre la 
élite y entre sus hermanos en su propio monasterio le veían como 
un “perro mulato”, inútil para todo lo que no fueran tareas domés- 
ticas. Como Ursula de Jesús, llevaba la “mácula” de haber nacido 
negro. Pero, al igual que Úrsula, fue dentro de las expresiones de 
su tiempo que San Martín encontró su lugar en la sociedad. Martín 
de Porres vino a ser el primer negro americano declarado santo por 
la Iglesia Católica. 


Uno de los muchos individuos cuyas historias personales lleva- 
ron a otros latinoamericanos a nuevas profundidades de fidelidad y 
servicio fue Pedro Claver, quien llegó al Nuevo Mundo en 1610 como 
novicio de la Compañía de Jesús. Cuando unos años más tarde el 
joven catalán hizo sus votos finales para su ordenación, prometió ser, 
además de siempre pobre, casto y obediente, “por siempre esclavo de 
los etíopes”. Claver se dedicó a esa tarea en la ciudad de Cartagena, 
en la costa caribeña de lo que ahora es Colombia. Allí, durante casi 
cuarenta años, iba a recibir a los barcos recién llegados cargados 
de esclavos. Les llevaba agua, alimento y una palabra amable, pero 
no podía hablarles sin conocer su idioma. Rápidamente formó en 
derredor suyo un equipo de traductores que le acompañaban a los 
muelles. Frecuentemente estos hombres (entre quienes se contaban 
Francisco Yolofo y Andrés Sacabuch, que trabajaron con Claver por 
más de veinte años) eran ellos mismos esclavos que los jesuítas 
habían comprado pero que, ante la insistencia de Claver, habían 
sido dedicados a trabajar entre los esclavos. Claver, junto a sus co- 
legas esclavos -que verdaderamente llegaron a ser sus amigos más 
íntimos-, llegaba al muelle cuando un barco cualquiera, cargado de 
esclavos, se acercaba al puerto. Casi inmediatamente se dedicaban 
a ocuparse de las necesidades de los moribundos, bautizándoles si 
había tiempo, o si no al menos ocupándose de sus cuerpos. Enton- 
ces separaban a los recién llegados según sus grupos lingúísticos, y 
también según el sexo, y se dedicaban a atender a las necesidades 
físicas de los esclavos, dándoles agua fresca, frutas y vestido, y tam- 
bién lavándoles y ocupándose de sus heridas. Mientras hacían esto, 
los misioneros hablaban acerca de su fe, pues el interés principal 
de los jesuítas estaba en las almas y la salvación de los esclavos. 
De hecho, fray Alonso de Sandoval, el mentor de Pedro Claver en 
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la obra entre los esclavos, expuso claramente el modo de pensar 
de los jesuítas al declarar que era mucho mejor que los africanos 
fuera traídos como esclavos a un lugar donde pudieran ser bautiza- 
dos como cristianos que el que permanecieran libres en una tierra 
donde no tendrían oportunidad de salvación. Aunque todo esto 
nos parezca un argumento difícil de aceptar, fue el fundamento de 
acciones que aliviaron el hambre, la sed, la desnudez y el miedo de 
muchos. Claver creía haber bautizado un total de 300.000 esclavos 
durante toda su vida. 


Aunque las acciones de Claver fueran bien intencionadas y 
amables, a veces fueron criticadas por sus superiores. Se decía 
que pasaba demasiado tiempo con los esclavos, que su celda se 
había vuelto un almacén de frazadas, ropas y otros materiales, que 
estaba provocando la enemistad de la élite blanca de la ciudad. La 
verdad es que el padre Pedro criticaba frecuentemente los excesos 
de los residentes blancos y se negaba a escuchar sus confesiones. 
Repetidamente se le oyó decir que había muchos sacerdotes que 
bien podían servir como confesores para los blancos, mientras que 
escaseaban quienes trabajaran con la población negra. 


A pesar de su lengua mordaz y de lo que según algunos era su 
actitud insolente, Pedro Claver llegó a tener algunos seguidores entre 
las clases sociales altas. Hombres y mujeres de importancia respon- 
dían a sus peticiones de sostén económico para su trabajo. Doña 
Isabel de Urbina no solo le dio dinero, sino que también puso a su 
esclava Margarita a disposición del santo para ayudarle. Margarita se 
ocupaba de preparar las frazadas que Claver y sus asistentes llevaban 
al leprosorio en los días de festividades religiosas. Otras negras, tanto 
esclavas como libertas, también le ayudaban. El historiador Steven 
Clissold escribe sobre Angela Rodríguez, quien visitaba a los enfer- 
mos con Claver. También estaba Bernardina, quien durante treinta 
y dos años fue de puerta en puerta pidiendo limosna para apoyar el 
trabajo del sacerdote. Y estaban además Justina y Martina, quienes 
se dedicaron a recoger los cuerpos de los esclavos abandonados 
en el carretón mortuorio y a asegurarse de que recibieran cristiana 
sepultura en la que el padre Pedro decía la misa. 


Pedro Claver continuó su trabajo'entre los esclavos hasta los 
últimos cuatro años de su vida cuando, en cruel ironía, el ahora 
débil y casi inválido sacerdote quedó al cuidado de un esclavo de 
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los jesuítas que supuestamente robó lo poco que Claver tenía y que 
no se ocupaba siquiera de mantener limpio al anciano de 73 años. 
Días antes de su muerte, la celda sencilla de Claver se volvió lugar 
de peregrinación por parte de la élite de la ciudad. Allí acudieron 
mercaderes, líderes religiosos, así como muchos negros, tanto libres 
como esclavos. En el año 1888 -el mismo año en que por fin se abo- 
lió la esclavitud en América Latina- Pedro Claver fue canonizado. 


Además de las vidas únicas de los santos, tanto los canonizados 
oficialmente como los populares, la religión en la sociedad colo- 
nial latinoamericana tenía también una expresión corporativa. Los 
principales grupos que servían como medio de expresión religiosa 
para el pueblo eran las cofradías. Tanto en la América española 
como en la portuguesa las cofradías (confrarias en portugués) te- 
nían raíces medievales que respondían a las plagas y muchos otros 
infortunios que Europa sufrió durante los últimos siglos de la Edad 
Media. Las cofradías florecían y se organizaban según grupos de 
ideas y necesidades semejantes. Así, por ejemplo, quienes vivían 
en el mismo barrio, quienes eran devotos de un mismo santo, o 
quienes pertenecían a la misma clase social se reunían para ayu- 
darse y apoyarse mutuamente y para fomentar el culto a un santo. 
(Las hermandades eran organizaciones semejantes cuyos miembros 
pertenecían generalmente a la misma profesión (por ejemplo, los 
zapateros o los orfebres) y se dedicaban al santo patrón de esa 
ocupación. Lo que aquí decimos acerca de las cofradías es también 
cierto de tales hermandades. Para el siglo XV, tales organizaciones 
religiosas de personas laicas estaban establecidas firmemente en 
la Península Ibérica, donde según los historiadores participaban 
de dos características fundamentales comunes: en primer lugar, 
un énfasis en las virtudes cristianas y, en segundo, hacer provisión 
para el bienestar físico de sus miembros y de los familiares que 
dependían de ellos. Tendían a centrar su fervor religioso sobre un 
santo particular, frecuentemente celebrando su día con grandes 
festividades. Además, las fraternidades construían capillas o igle- 
sias usando fondos comunes creados mediante ofrendas y el pago 
de cuotas anuales. Como muchas otras instituciones ibéricas, las 
cofradías fueron traídas también a las Américas. 


En el caso del Brasil, la más conocida de estas confraternidades 
fue la Santa C,asa de Misericordia de Bahía. Siguiendo el patrón de 
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las asociaciones semejantes en Portugal y con muchas ramas o su- 
cursales en todo el Brasil, la Misericordia reclutaba a sus miembros 
mayormente de entre las familias más distinguidas de la colonia. Ser 
miembro de la Santa Casa de Misericordia era señal de alto nivel 
social. Las obras de caridad de esta organización incluían el estab- 
lecimiento de orfanatos y hospitales, la provisión de dotes para niñas 
pobres y de hogares para mujeres mayores solteras, asegurarse de 
que los presos recibiesen la ayuda que necesitaban, y proveer para 
que quienes no podían cubrir los costos de un sepelio cristiano lo 
recibieran. Tales acciones de misericordia se extendían hacia todas 
las personas, haciendo caso omiso de su condición social o legal. 
Además la Misericordia también patrocinaba grandes procesiones 
y festivales religiosos. 


No eran solo los ricos quienes pertenecían a las confraternidades. + 
En zonas en que había gran número de población negra, tanto es- 
clavos como libres, las confraternidades se volvieron instrumentos 
para adoctrinarles en cuestiones religiosas. La primera confrater- 
nidad negra en Brasil fue fundada por los jesuítas en 1552 para los 
esclavos africanos. Para aquellos jesuitas, la confraternidad era un 
modo de asegurarse de que los recién bautizados asistieran regular- 
mente a misa y acudieran a programas diseñados para instruirles 
en la religión. Para los esclavos, las cofradías resultaron ser un . 
amortiguador contra los rudos golpes de la esclavitud. Puesto que 
eran las únicas organizaciones que los esclavos podían tener, las 
cofradías llegaron a ser también lugares donde los africanos podían 
encontrar a otras personas que hablaban una lengua semejante o 
con quienes compartían tradiciones culturales. Y, puesto que tales 
asociaciones también celebraban festivales y procesiones religiosas, 
eran un lugar donde los esclavos podían celebrar sus danzas tradi- 
cionales y utilizar instrumentos musicales como los de sus países 
de origen, y hacerlo sin que se les condenara. Tales cofradías negras 
fueron una de las principales fuentes del Catolicismo afrobrasileño. 


El modo en que las confraternidades controlaban las relaciones 
de la población negra con la iglesia y el estado se puede ver en las 
peticiones que se enviaban repetidamente a los oficiales de las 
colonias, y que frecuentemente tenían que ver con alguna disputa 
entre un amo y un esclavo miembro de una confraternidad. En tales 
peticiones, los líderes de la asociación le recordaban al lector que 
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ante los ojos de Dios los cristianos negros son iguales a los blancos 
y pedían igualdad religiosa y en consecuencia buen trato aquí en 
la tierra. Aunque tal tratamiento basado en la igualdad religiosa 
bien podía ser aceptado por el rey, no siempre lo fue por las auto- 
ridades en las colonias. Además, en las zonas urbanas donde las 
confraternidades (también llamadas “sodalidades”) eran comunes, 
las confraternidades de esclavos podían prestarles fondos a sus 
miembros para comprar su libertad, y además les ofrecían ayuda 
legal cuando se enfrentaban a sus amos ante los tribunales. 


Las confraternidades también cubrían los costos de algunos ser- 
vicios religiosos que los esclavos mismos no podían afrontar direc- 
tamente, debido a los altos precios que el clero demandaba. Esto era 
así particularmente en las regiones campestres de Brasil, apartadas 
de la supuesta supervisión de la única diócesis qué existía en el país 
(la de Bahía, que vino a ser sede metropolitana en 1676). A veces 
esos precios eran exorbitantes, particularmente en regiones donde 
las jurisdicciones eclesiásticas eran tan vastas que las autoridades y 
la jerarquía'tenían poca influencia en los asuntos de las parroquias 
más distantes. Bajo el padroado real, la versión portuguesa de pa- 
tronato real español, y dadas las largas distancias, primero, desde 
Portugal hasta Brasil y, segundo, desde la sede episcopal hasta las 
parroquias, los clérigos tenían escasa supervisión. Así, aun contra 
la política establecida por la corona y por la iglesia, los sacerdotes 
podían cobrar precios exorbitantes por los sacramentos, incluso los 
bautismos, misas y exequias fúnebres. En el estado de Minas Gerais, 
rico en oro, los sacerdotes se negaban a administrar los últimos ritos 
sin que antes se les pagara en oro. Tales precios estaban fuera del 
alcance de los esclavos como individuos, y por tanto con frecuencia 
las confraternidades les pagaban a los sacerdotes, especialmente 
por las exequias fúnebres. 


Según fueron creciendo las confraternidades negras, particular- 
mente hacia fines del siglo XVII y durante todo el XVIII, llegaron a 
ocupar un lugar de importancia en la sociedad brasileña. Raras eran 
las parroquias que no tenían alguna confraternidad negra. 


En toda América Latina eran las confraternidades las que ofrecían 
muchos de los servicios que estaban disponibles para los pobres 
y los necesitados. A mediados del siglo XVL La Habana tenía ya 
CPÍC i-nfradías. A fines del XVIT. había otras catorce, además de seis 
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hermandades. Pero no eran exactamente lo que el Obispo pensaba 

que deberían ser. En 1680 el Obispo García de Palacios se quejaba 

de que muchas de estas confraternidades no eran profundamente 

religiosas y “no eran para el servicio de Dios.... ni les hacían bien 

a los fieles”.3 En el siglo XVII en la ciudad de Lima algunos de los 

residentes más ricos y píos eran miembros de una confraternidad 

dedicada a la María de la O (María encinta) y bajo la dirección 

del colegio jesuíta de San Pablo. Gracias a las donaciones de sus 

miembros y a las limosnas de otros, esta sodalidad llegó a tener una 
inmensa fortuna mediante la cual proveía de dotes a las jóvenes 

pobres. Esto a la vez le daba a la confraternidad cierto poder para 

determinar quiénes se casaban entre sí. En la Ciudad de México a 

mediados del siglo XVII la cofradía vinculada con la Congregación 
de la Caridad y el Señor San José se ocupaba de asegurar los fondos 
necesarios para la Casa de Niños Expósitos. En todas las colonias 

las confraternidades proyeían a las mestizas de dotes suficientes 

para que pudieran entrar a conventos como monjas de velo blanco, 

pero solamente lo hacían si consideraban que las jóvenes mestizas 

eran dignas de ello. 


El camino menos transitado 


No todas las mujeres probaron tener el carácter necesario para 
lograr el apoyo de la comunidad. Tal es el caso de Marina de San 
Miguel, quien se encontró frente al tribunal de la inquisición en 
1598. Como se explicó en el capítulo 2, la inquisición del Nuevo 
Mundo se ocupaba principalmente de crímenes menores contra la 
iglesia tales como la bigamia, la blasfemia y la brujería. Según la 
obra de Jacqueline Holler sobre Marina, los crímenes mayores tales 
como la herejía -que era a lo que se refería el caso de Marina- eran 
solamente el once por ciento de los casos que se presentaban ante 
el Santo Oficio de México. 


Como era común en los procesos de la inquisición, Marina fue 
arrestada sin que se le dijera de qué se la acusaba. Mientras la in- 


. 3 Archivo General de Indias, Santo Domingo 903, Sínodo Diocesano, Libro 1, Título 
IT, Constitución l, citado por Leví Marrero', Cuba: Economía y sociedad, vol. 5. 
El sigloXVII (III) (Editorial Playor, SA, Madrid, 1976], p. 94. 
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vestigación procedía, Marina estaba en prisión, donde se le ordenó 
repetidamente escudriñar en su propia alma para ver qué había 
hecho que pudiera haber resultado en ser acusada ante el Santo 
Oficio. La verdad era que había sido acusada de ser alumbrada. 
Como vimos en el capítulo 1, el alumbradismo era un movimiento 
considerado herético porque ponía en duda a algunas de las ense- 
ñanzas básicas de la iglesia, incluso la necesidad de que el clero 
sirviera de intermediario ante Dios. Marina, quien se declaraba ser 
beata y mística, fue acusada de dirigir un grupo de alumbrados en la 
ciudad de México. La investigación duró desde el 20 de noviembre 
de 1598 hasta el 28 de enero de año siguiente. En nueve confesio- 
nes que se le tomaron durante esos tres meses, la beata contó con 
detalles cada vez más gráficos cómo llevaba una vida sexualmente 
activa en la que estaban involucrados varios compañeros de ambos 
géneros. Habló también de visiones que había tenido, y que a la 
postre decidió eran de origen diabólico, sobre relaciones íntimas con 
Jesucristo, y también de visitas al purgatorio para liberar a las almas. 
También confesó que les había escondido repetidamentesus muchos 
pecados a sus confesores por temor de perder su reputación como 
doncella pura que había hecho voto de castidad. Resulta interesante 
notar que Marina misma nunca confesó haber sido alumbrada. Al 
fin, el 2 de febrero de 1599, después de haber escuchado todos sus 
testimonios, se le dijo cuáles eran las acusaciones que se habían 
hecho contra ella y comenzó su juicio. En marzo del601, se la hizo 
pasear semidesnuda y amordazada durante un “auto de fe”, es decir, 
un acto público de contrición y arrepentimiento que se requería 
de todas las personas a quienes la inquisición declaraba culpables. 
Además se le multó, se le dieron cien azotes y se le condenó a quedar 
confinada durante diez años en un hospital para quienes sufrían de 
la plaga. Como era de esperarse, allí Marina enfermó gravemente. 
¿Moriría en el hospital? No lo sabemos, puesto que en ese punto 
terminan los registros. 


Lo que resulta interesante en lo que Marina confesó es que ella y 
sus seguidores utilizaban a la iglesia y sus enseñanzas para justificar 
una vida que la iglesia misma nunca aceptaría. Por ejemplo, Marina 
y Juan Núñez, uno de sus amantes que se dedicaba a la teneduría 
de libros, discutían entre sí cómo sus relaciones íntimas de casi 
veinte años no eran pecaminosas puesto que las llevaban a cabo con 
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mentes puras. Ante el tribunal, Marina argumentó que cuando ella 
y Juan estaban juntos ella creía que sus acciones eran una forma 
de mortificar la carne, y que por tanto Dios las consideraba buenas 
y santas. Irónicamente, Marina tenía una idea bien clara del poder 
que la iglesia tenía en la comunidad, pero ella misma se desentendía 
de ese poder. Por espacio de años había hecho únicamente todo lo 
que era necesario para mantener una apariencia de pureza, mientras 
que en privado llevaba una vida disoluta. Tomaba la comunión sin 
confesarlo todo. Trataba de hacer conexiones entre ella y Gregorio 
López, uno de los grandes místicos y “santos populares” de México, 
al mismo tiempo que coqueteaba con el alumbradismo. Y tenía 
“trances” en los que ayudaba a librar las almas del purgatorio, pero 
sus éxtasis eran falsos. En el curso de las investigaciones inquisi- 
toriales, Marina confesó desde comer carne en los días prohibidos 
hasta tener relaciones carnales con el diablo disfrazado de Cristo; 
desde sentirse “tentada” a no creer en la existencia de la Virgen 
María hasta estar convencida de que Dios sacaría a alguien del 
infierno mismo, aun cuando la iglesia dijera que tal cosa nunca 
sucedería. Podemos pensar que Marina fue un caso aislado, pero lo 
que la hace única es solo que fue denunciada ante la inquisición. 
Es dable pensar que había también otros hombres y mujeres que, 
como Marina, se apartaban de las enseñanzas de la iglesia. 


Tenemos, por ejemplo, los casos de quienes practicaban la magia. 
Las doctrinas de la iglesia presentaban un cuadro complejo acerca 
de lo que se consideraba magia. A pesar de tales complejidades, la 
magia era condenada absolutamente. Estaba prohibida por la iglesia, 
provenía del diablo y se oponía a la voluntad de Dios. Pero la inves- 
tigación ha revelado que quienes la practicaban no tenían una idea 
tan clara como los oficiales de la iglesia en cuanto a la línea divisoria 
entre la religión y la magia. Lo que es más, los inquisidores tendían 
a ver las prácticas de tales personas como delitos paenores contra la 
ortodoxia religiosa. Según la región en que el hecho ocurriera y las 
circunstancias locales, los castigos por practicar la magia podían 
variar desde la imposición de una pena y de mayor educación en 
la fe hasta la prisión y la confiscación de todas las propiedades. 
También se pregunta uno si los inquisidores, todos varones, veían 
la brujería como mera superstición e ignorancia principalmente 
porque quienes participaban de ella -tanto las brujas como quienes 
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compraban sus servicios- eran mayormente mujeres. Bien puede 
haber sido esto lo que aconteció en Guatemala en 1696 en el caso 
de la mulata Michaela de Molina, acusada de embrujar a la india 
María de la Candelaria. Tras una reyerta pública entre las dos mu- 
jeres, María comenzó a sangrar por la boca y la nariz y a vomitar 
objetos insólitos tales como trapos atados con cuerdas, pedazos 
de carbón, trenzas de pelo, alfalfa y pedazos de jabón. Mucho de 
esto tuvo lugar en presencia de dos sacerdotes quienes nunca se 
lo informaron a la inquisición ni se les llamó tampoco a testificar. 
Fueron los rumores que corrían acerca del encantamiento lo que 
llevó al inquisidor del lugar a investigar. Quizá los sacerdotes no le 
prestaron atención a lo que vieron porque tanto las personas prin- 
cipalmente involucradas como las que después fueron llamadas a 
testificar eran todas mujeres. Quizá le dieron poca importancia al 
incidente porque quienes estaban involucrados o afectados eran 
indios y negros. En todo caso, la magia tenía un lugar aceptado o 
tolerado generalmente en la sociedad colonial. 


Muchos de quienes optaban por la magia lo hacían para rectificar 
una situación que les parecía imposible. Carole Myscofski arguye 
que muchas personas se sentían decepcionadas por las promesas de 
la iglesia. Por ejemplo, el sacramento del matrimonio prometía una 
unión de amor y ternura, pero muchos matrimonios no cumplían 
con tales promesas. De hecho, el mayor número de prácticas de 
magia en las Indias tenía que ver con el amor. Por lo general eran 
mujeres de todas las clases sociales y categorías raciales quienes 
buscaban una magia que pudiera hacer que un esposo infiel se 
comportara debidamente. Esto fue lo que Francisca de los Angeles 
hizo cuando le pidió consejos a una prima. Al parecer el esposo de 
Francisca no era todo lo que ella había esperado. La prima le dijo a 
Francisca que buscara lombrices de tierra, las moliera y se las diera 
a su esposo en la comida y bebida. Francisca tenía la esperanza de 
que por medio de la magia su matrimonio llegara a ser lo que se 
le había prometido en sus votos matrimoniales. No sabemos si el 
remedio de Francisca dio resultado, pero sí sabemos que muchas 
de las personas que confesaban sus errores ante la inquisición, y de 
los testigos que se presentaban ante ella, creían que la magia daba 
resultados y restauraba el orden que Dios deseaba. 
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Quienes se dedicaban a la magia y quienes obtenían y empleaban 
sus remedios veían una relación estrecha entre la religión y la magia. 
En el Brasil se pensaba que el modo de asegurarse del afecto de un 
amante era susurrarle a la boca cuando estuviera dormido, distraído, 
o después de un acto sexual, las palabras de consagración que se 
empleaban en la misa: hoc est enim corpus meum (esto es mi cuerpo). 
(Resulta interesante notar que, al menos en el Brasil, hacia fines 
del siglo XVI se encuentran evidencias de que los rituales mágicos 
africanos y de origen indio se mezclaban con la magia europea, que 
usualmente usaba palabras latinas o portuguesas.) Francisca Roiz 
acusó a Joanna Ribeiro de causar la muerte del hijo de Francisca, en 
parte mediante el uso de sal tomada de una ceremonia bautismal. 

Y María Gongalves, bien conocida como practicante de la magia, 
tenía su propia mitra y una imitación de la silla catedralicia. La 
magia tomaba estos símbolos, frecuentemente distantes de la vida 
cotidiana del pueblo común, y los utilizaba como instrumentos para 
reconstruir la vida diariá. «e 


La vida diaria era precisamente lo que les preocupaba a los 
sacerdotes, como puede verse entre los franciscanos de la zona 
andina. Como hemos visto, en esa zona, como en tantas otras, las 
comunidades indígenas encontraban modos de asimilar sus prác- 
ticas religiosas tradicionales dentro del Catolicismo romano. Los 
trabajos de Kenneth Andrien muestran que a mediados del siglo 
XVI los líderes religiosos indígenas de Cajatambo, al norte de 
Lima, estaban llevando ofrendas de conejillos de Indias, chicha, 
sangre de llama y hojas de coca a sus huacas tradicionales como 
preparación para la celebración del día de San Pedro. De ese modo, 
diciendo que se trataba de San Pedro, obtenían permiso para parti- 
cipar en esas celebraciones. Tales ritos alarmaban a los sacerdotes, 
quienes tomaron acción radical en las “campañas de extirpación de 
la idolatría”. La iglesia no dejó rincón alguno sin examinar en sus 
esfuerzos por destruir todo vestigio de las antiguas creencias. Pero 
la necesidad misma de insistir repetidamente en ello es prueba de 
que tales esfuerzos no tuvieron el éxito esperado. 


Las campañas de extirpación en los Andes comenzaron en serio 
en la década de 1610. Antes de esa fecha parece que había una 
política implícita de no preocuparse mucho por la idolatría. Los 
sacerdotes, cuyas parroquias tenían entre cuatrocientas y quinientas 
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familias, no disponían del tiempo necesario para supervisar todas 
las actividades de sus feligreses. Ciertamente sabían que todavía 
continuaban practicando con frecuencia muchas de las antiguas 
costumbres religiosas, y muchos de esos sacerdotes habían llegado 
a la conclusión de que era inevitable que hubiera algún grado de 
sincretismo. Pero en 1608 el padre Francisco de Ávila, que había 
sido encarcelado por explotar a sus feligreses indígenas, denunció 
a quienes le acusaban declarando que estaban empleando los ritos 
cristianos para ocultar tras ellos su adoración a las huacas. Avila 
despertó tal reacción entre sus compañeros del clero que las acu- 
saciones contra él fueron abandonadas y el Arzobispo de Lima le 
nombró “juez visitador de idolatría”. Aun teniendo en cuenta los 
intereses de Avila al hacer las acusaciones que hizo, no cabe duda 
de que verdaderamente existían tales prácticas antiguas entre las 
comunidades indígenas. 


Cualesquiera que hayan sido las causas que movieron a Ávila 
en sus acusaciones, muchos otros clérigos de religiosidad profunda 
se involucraron activamente en la extirpación de la idolatría. No 
se trataba de mera venganza. De igual manera que había indios 
convertidos que seguían su nueva fe de todo corazón, había tam- 
bién sacerdotes que creían sinceramente en la causa de imponer 
la ortodoxia. No todos los oficiales eclesiásticos concordaban en 
la necesidad de tales esfuerzos onerosos: algunos culpaban por la 
idolatría y el sincretismo a los sacerdotes carentes de celo y de edu- 
cación, mientras que otros creían que los indios cometían errores 
religiosos, pero que tales errores no eran idolatría. 


La primera ola de campañas de extirpación terminó en 1621 al 
morir el Arzobispo de Lima, que era el principal aliado de Ávila. 
Hubo un breve resurgimiento de las campañas entre 1625 y 1627, al 
llegar otro arzobispo de posturas rígidas, pero este murió en circun- 
stancias misteriosas. Después de ello, hubo un período de calma, y 
la iglesia parecía haber vuelto a su anterior política de no ocuparse 
demasiado de las prácticas heterodoxas de los indios. 


Las campañas de extirpación se reanudaron en 1649 con la 
publicación de una carta pastoral del Arzobispo de Lima, Pedro de 
Villagómez, en la que exhortaba a la iglesia a levantarse y darles 
el golpe mortal a las prácticas de idolatría que todavía existían en 
la archidiócesis. Fue durante esta segunda ola de campañas que 
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los acontecimientos a que nos referimos antes en Cajatambo tuvi- 
eron lugar. El juez a quien Villagómez había enviado a Cajatambo 
descubrió que los líderes religiosos indígenas estaban aconsejando 
a los feligreses que le confesaran al párroco aquellos pecados que 
la iglesia consideraba tales, y a ellos u otros líderes del culto an- 
cestral aquellos otros pecados tal como los definían las prácticas 
religiosas tradicionales. Algunos historiadores piensan que lo que 
los sacerdotes y arzobispos interpretaban como actos de idolatría 
y hasta como pactos con el diablo, no eran sino esfuerzos por parte 
de la comunidad indígena por asimilar la religión que les había sido 
impuesta, colocándola dentro del marco de sus antiguas costum- 
bres. Para los pueblos andinos, el unir una fe conquistada con otra 
conquistadora no era sino una aceptación de las condiciones dadas. 


El arzobispo Villagómez murió enl671, y con él también cesó el 
frenesí de las campañas de extirpación, que durante su arzobispado 
habían llegado a su apogeo. Después, aunque esporádicamente se 
reanudó la persecución dé las prácticas idólatras, parece que no 
se hizo con mucho celo. Los poderes que se les daban a los jueces 
investigadores eran mucho menos amplios que anteriormente, y 
las actividades religiosas que no se ajustaban a las enseñanzas de 
la iglesia se veían más bien como pecados de ignorancia. 


Es interesante notar que no hubo una campaña semejante de 
extirpación en Nueva España.* No cabe duda de que los indígenas 
convertidos al Cristianismo tejieron los hilos de sus antiguas prác- 
ticas en la tela de su existencia, pero el ambiente en el virreinato 
de Nueva España difería del de Perú. Según el historiador James 
Lockhart, en México el culto a los santos parece haberse arraigado 
mucho más profundamente que en el virreinato del Perú. En los 
mercados mexicanos hacia fines del siglo XVI se vendían figuras de 
santos y santas que servían de incensarios. Tales figuras se llevaban 
a los hogares, donde se les ofrecían ofrendas semejantes a las que 
antes se les habían hecho a los dioses. El Santo Oficio respondió 
sencillamente prohibiendo la producción de tales incensarios. En 
1593, en la ciudad de México, los artesanos locales hicieron una 
imagen de San Francisco montado sobre un águila posada en un 


4 La campaña de Landa en Yucatán, discutida en el capítulo 1, además de tener 
lugar mucho antes, nunca gozó del apoyo oficial de la iglesia. 
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cacto, lo cual era un símbolo de los antiguos mexicas. En 1594 fueron 
más lejos al crear una bandera bordeada de imágenes de los gober- 
nantes precolombinos. En medio de ellos estaba San Francisco, otra 
vez montado sobre un águila. Esta bandera fue colgada a la entrada 
de una capilla dedicada a San José, donde la veían tanto el Virrey 
como otros oficiales del gobierno. Todo parece indicar que aquellos 
caballeros admiraban la bandera grandemente. Por alguna razón, 
en México las autoridades españolas, tanto las de la iglesia como 
las del gobierno, no parecen haberse sentido tan amenazadas como 
sus contrapartes peruanas por la presencia de prácticas y símbolos 
prehispanos dentro del Cristianismo mismo. Quizá sencillamente 
aceptaban esa presencia como algo inevitable. 


El criptojudaismo 


En 1639 Manuel Bautista Pérez y otros diez condenados por 
criptojudaísmo fueron ejecutados en Lima en uno de los más san- 
grientos autos de fe en el Perú. Se sospechaba que estos “nuevos 
cristianos” continuaban practicando el judaismo en secreto. Aun 
tras pasar cinco años en la cárcel de la inquisición, este respetado 
y poderoso mercader de origen portugués se negó firmemente a 
confesar su supuesta herejía. De haberlo hecho, se le hubiera per- 
mitido continuar viviendo, pero sus propiedades hubieran sido 
confiscadas. Posiblemente se le deportaría o multaría, y a partir 
de entonces sería despreciado por el resto de la sociedad, llevando 
siempre la mancha de su juicio. Ante la insistencia de Pérez en su 
inocencia, el tribunal sencillamente lo condenó y lo entregó a las 
autoridades seculares para que le aplicaran la pena de muerte. Se 
confiscaron sus propiedades y a partir de entonces sus descendien- 
tes fueron considerados personas de “sangre impura” por tener un 
antepasado a quien la inquisición había condenado. Lo que tuvo 
lugar en Lima en 1639 fue en realidad extraordinario, pues en toda 
la historia de la inquisición en la América Hispana apenas un total 
de cien personas fueron ejecutadas. 


A Desde los primeros tiempos de la conquista, y de hecho en 
. España desde mucho antes, se veía a los criptojudios como una 
amenaza tanto a la corona como a la iglesia. En España fue el in- 
terés por deshacerse de todos los vestigios del judaismo lo que en 
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el siglo XV llevó al rey Fernando a solicitar que el Santo Oficio se 
estableciera en Aragón. Desde el punto de vista de las autoridades 
en las colonias, tanto eclesiásticas como seculares, la herejía de 
cualquier suerte era, como ha dicho la historiadora Irene Silverblatt, 
poco menos que traición. Y el criptojudaísmo era la peor de todas 
las herejías. Después de todo, los “nuevos cristianos” (es decir, los 
judíos conversos o sus descendientes) que continuaban en sus viejas 
prácticas eran una amenaza al esfuerzo mismo de la iglesia por crear 
un reino ortodoxo, y en particular se pensaba que podían corromper 
a los indios y los negros, a quienes se consideraba particularmente 
vulnerables ante lawherejía;- 


En el siglo XVI el tribunal de la inquisición en Lima se dedicaba 
asiduamente a descubrir criptojudios, y Manuel Bautista Pérez fue 
víctima de su furia. La iglesia pensaba que tenía razones para preocu- 
parse. Entre 1580 y 1640 las coronas de Portugal y España habían 
estado unidas, y durante ese tiempo los portugueses podían viajar 
libremente por todo el imperio lusitano-español, de igual manera 
que podían hacerlo los españoles. Puesto que en Portugal los judíos 
conversos no eran tratados tan bien como en España, gran número 
de ellos se trasladó a España. La migración fue tal que en España 
se llegó a pensar que ser portugués era lo mismo que ser un nuevo 
cristiano, y también criptojudío. Tras residir en España, algunos 
por pocos años y otros por generaciones, muchos de estos nuevos 
cristianos de origen portugués se trasladaron al Nuevo Mundo. Como 
declaró el propio Manuel Bautista Pérez, para los nuevos cristianos 
el Nuevo Mundo representaba también la oportunidad de una nueva 
vida. Él mismo había pensado que podía apartarse de otros nuevos 
cristianos y vivir como cualquier viejo cristiano, llevando a cabo sus 
negocios y sus conversaciones sólo en castellano. Quizá pudo haber 
logrado el resultado deseado, de no haber sido por los holandeses. 


Entre 1630 y 1654, los holandeses controlaron porciones del 
nordeste brasileño. Puesto que los holandeses practicaban la to- 
lerancia religiosa, tanto Holanda como sus colonias eran lugares 
donde los judíos practicaban abiertamente su religión sin temor 
de ser perseguidos. Luego, muchos judíos acudieron a los territo- 
rios holandeses, incluso el nordeste brasileño. Pero esto quedaba 
demasiado cerca de las colonias americanas de España para que la 
iglesia lo viera bien. Los oficiales eclesiásticos en el virreinato del 
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Perú estaban convencidos de que los cristianos portugueses en el 
Perú estaban conspirando con los judíos en las tierras donde go- 
bernaban los holandeses para derrocar la corona española y abolir 
el Cristianismo. Era necesario hacer algo, y la inquisición era el 
instrumento idóneo para ello. 


Además, tanto entre los miembros de la jerarquía como entre los 
viejos cristianos laicos en las colonias había la creencia de que los 
criptojudíos podían comunicarse con aquellos a quienes pretendían 
convertir, es decir, con los indios y los negros, mediante una lengua 
secreta. Los testigos en el juicio de Manuel Bautista Pérez declararon 
que lo que se decía parecía “normal” pero tenía en realidad otro 
sentido para los criptojudíos, y que el propósito de todo esto era la 
subversión tanto política como religiosa. Quizá más sorprendente 
es que los testigos de los inquisidores declararon que costumbres 
indígenas y ritos africanos tradicionales, tales como fumar tabaco y 
beber cola, eran realmente ritos judíos, y que por tanto el que Bau- 
tista Pérez participara en esas actividades mostraba que continuaba 
practicando el judaismo. Los oficiales de la inquisición estaban tan 
convencidos de la justicia de su causa que no veían las falacias de 
tales acusaciones. 


Sin embargo, el tribunal peruano no era el único preocupado por 
los criptojudíios. Sólo seis años más tarde, en 1649, México celebró 
su propio auto de fe en el cual ciento ocho personas acusadas de 
criptojudaísmo fueron sentenciadas a diversas penitencias. Para esa 
fecha Portugal se había rebelado contra España y reconquistado su 
independencia. Por ello entre los españoles se acrecentaba el temor 
de que se produjese entre los nuevos cristianos una rebelión al estilo 
de la portuguesa. Al mismo tiempo, muchos nuevos cristianos huye- 
ron del Perú a México como resultado de lo que estaba sucediendo 
en Lima. También había buen número de conversos procedentes de 
España que en México se dedicaban al comercio. Su presencia en esa 
capital era evidente, particularmente porque el Virrey mismo era de 
descendencia portuguesa y cuñado del líder de la rebelión que en 
Iberia había logrado la independencia de Portugal. Felipe HI no podía 
tolerar los vínculos que existían entre los nuevos cristianos en Nueva 
España y el reino ahora independiente de Portugal. Al tiempo que 
nombró a otro virrey, ordenó que se tomasen fuertes medidas contra 
toda persona de descendencia portuguesa en México. La colonia 
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estaba en estado de alerta, temiendo una posible insurrección entre 
el creciente número de cristianos nuevos. En 1642 los oficiales de 
la inquisición hicieron una redada y arrestaron a casi cien personas 

de origen portugués consideradas también criptojudías. Los arres- 

tos y procesos contra los supuestos criptojudios culminaron en el 
auto de fe de 1649. Varios historiadores, entre ellos Stanley Hordes, 
sugieren que lo que movía a la inquisición en Nueva España no fue 
solamente las preocupaciones religiosas, ni siquiera el temor a una 
rebelión. Según Hordes, lo que atrajo la atención de la iglesia fue 
más bien la riqueza que los portugueses y nuevos cristianos habían 
acumulado. Los registros antiguos muestran que los oficiales de la 
inquisición se esforzaban por descubrir y hacer un inventario de 

todo lo que poseían sus víctimas. También resulta claro que a pesar 
de que la Suprema de Madrid repetidamente pidió informes econó- 
micos completos y exactos, estos nunca fueron enviados, y que los 
miembros del tribunal mexicano se enriquecieron como resultado 
de su cacería de criptojudíos. Todo esto no debería llevarnos a 
pensar que la preocupación por la ortodoxia no fuese también parte 
de la razón del celo de los inquisidores y de sus esfuerzos. Como 
en otros casos, lo que llevó a las acciones en México y en Perú fue 
una combinación de factores. Se puede decir que la iglesia tuvo 
motivaciones políticas (evitar posibles rebeliones) económicas 
(enriquecer a los miembros del tribunal) y religiosas (conservar la 
hegemonía y la"pureza religiosa). 


Conclusión 


Conforme el Cristianismo fue estableciéndose en la América 
Latina, comenzó un proceso de cambio y de acomodo del que 
aparentemente la iglesia misma no se percató. Para la iglesia, lo 
importante era crear en sus nuevas colonias instituciones y una 
sociedad como las que existían en Iberia. Muchas de esas institu- 
ciones eran estructuras eclesiásticas tales como parroquias, diócesis 
y arquidiócesis, casas religiosas y cofradías. Sobre todas ellas, la 
iglesia europea trató de imponer en las Américas el mismo orden 
que existía en Europa. Pero las colonias eran un mundo totalmente 
diferente en el que las realidades de la composición demográfica 
y la diversidad geográfica tenían que tomarse en cuenta. Estaba 
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naciendo en América una iglesia americana, con gran número de 
santos y pecadores también americanos, y esto ocurría tanto dentro 
como fuera de la iglesia como institución. 


En el capítulo 4 veremos que los retos que la iglesia en las Indias 
tuvo que enfrentar no venían solamente de las Américas, sino tam- 
bién de lo que acontecía en Europa. En España, el fin del siglo XVII 
vio la caída de la casa de Austria, a la que sucedieron los borbones, 
quienes estaban convencidos de la necesidad de una serie de refor- 
mas. El nuevo orden siguió en las colonias nuevas políticas, y estas 
resultaron en mayor control de las instituciones coloniales, lo que 
incluía también a la iglesia. Posiblemente el mejor ejemplo dentro de 
esto fue la expulsión de los jesuítas en 1767. Lo que es más, el siglo 
XVIII trajo a Europa grandes cambios a medida que la Ilustración 
iba expandiéndose por el continente. La fuerte presencia católica 
en España y Portugal suavizó por algún tiempo el impacto de las 
nuevas ideas, pero fueron esas ideas las que en parte llevaron a la 
América Latina a buscar su independencia. Y cuando lo hicieron, 
esto también traería grandes cambios para la iglesia. 


4 
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urante los siglos XVI y XVII la iglesia española estuvo buscando 
D:. lugar apropiado en las colonias americanas. Las posiciones 
variaban desde la de Don Felipe Guarnan Poma de Ayala, quien 
le sugirió al Rey que permitiera a los “verdaderos cristianos” -es 
decir, los indios- gobernar en la región, hasta la de Fray Francisco 
de Avila, quien con ardiente celo trató de erradicar todo vestigio 
de las religiones indígenas en los Andes. Al mismo tiempo que las 
autoridades eclesiásticas hacían grandes esfuerzos para imponer 
su hegemonía y la homogeneidad mediante la expansión de las 
órdenes monásticas, sistemas para aumentar el número de clérigos, 
y el establecimiento de estructuras institucionales, la iglesia misma 
estaba produciendo una nueva realidad religiosa únicamente ame- 
ricana mediante sus cofradías, sus santos autóctonos y sus diversos 
personajes, algunos de ellos bastante interesantes y hasta extraños. 


En el capítulo 3 discutimos el impacto de las realidades que la 
iglesia encontró en las Américas, pero había también otras fuerzas 
que la presionaban desde fuera. El siglo XVII trajo cambios incal- 
culables al continente europeo, y la iglesia en las Américas sintió 
sus repercusiones. De hecho, el impacto en las Américas de lo que 
ocurría en el continente fue tal que a la postre las colonias buscarían 
su independencia, lo que más tarde también llevaría a romper la 
estrecha relación entre la Iglesia Católica y los reinos ibéricos. Al 
menos en un principio, muchos de los patrones que antes habían 
caracterizado la relación de la iglesia latinoamericana con las coro- 
nas española y portuguesa sencillamente serían transferidos a los 
recién nacidos estados independientes. 


En este capítulo veremos cómo la Iglesia Católica continuó ex- 
pandiéndose en las Américas, especialmente en su marcha hacia 
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los nuevos territorios en la costa occidental de Norteamérica. Allí 
veremos los dos rostros del Catolicismo latinoamericano reflejados 
perfectamente en la persona del fraile Junípero Serra. Hasta el día 
de hoy, el nombre de aquel fraile evoca pasiones tanto de reverencia 
como de odio, y las consecuencias del encuentro de los españoles 
con los pueblos indígenas de la región se debaten con vehemencia. 
No importa lo que se piense acerca de ese debate, no cabe duda de 
que Fray Serra dejó una huella evidente en tierras de California. 


Igual permanencia tuvieron en América Latina los cambios pro- 
ducidos por las nuevas fuerzas en Europa. Al terminar el siglo XVI 
el monarca español, Carlos IL, conocido como “el hechizado” por 
su excentricidad y sus muchas dolencias físicas (que posiblemente 
resultaban de las generaciones de matrimonios entre los Austrias), 
murió sin dejar heredero. Siguió entonces la Guerra de Sucesión 
(1700-1713) que a la pogtre llevó al trono español a los Borbones 
de Francia. La nueva dinastía trajo consigo un énfasis centraliza- 
dor tanto en el poder del monarca como en cuanto a las relaciones 
entre las colonias y la metrópolis, un énfasis que surgía en parte 
de algunas de las ideas de la Ilustración. También en Portugal hubo 
una nueva actitud hacia el Brasil, como se ve en las acciones del 
Marqués de Pombal, ministro de estado y de relaciones exteriores. 
Entre las muchas reformas que sucedieron en Portugal y España, se 
buscó un control más estrecho sobre las colonias de ambos países a 
fin de aumentar las riquezas que fluían hacia la metrópoli. 


En ambos casos, las autoridades reales creían que la iglesia era 
un impedimento. Ni Carlos III, el rey español que fue el principal 
arquitecto de las reformas borbónicas a que nos referiremos más 
adelante, ni el Marqués de Pombal toleraban interferencia alguna 
por parte de la iglesia en sus acciones en las Indias. Más adelante 
responderían a lo que les pareció un reto a su poder expulsando a 
los jesuítas de todos sus territorios. 


La expulsión de los jesuítas nó fue un hecho de menor cuantía. 
Su impacto en el Nuevo Mundo fue enorme. Como hemos dicho, 
los jesuítas tenían un lugar prominente en las instituciones educa- 
tivas en las Indias. Lo que es más, eran el principal terrateniente 
en vastas zonas de las Américas, y controlaban buena parte de las 
riquezas de la región. Su expulsión de los imperios ibéricos, y a la 
postre también de casi todo el resto de Europa, alteró drásticamente 
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el paisaje económico y político de las Indias. En algunas regiones, 
tales como Paraguay, su partida dejó a la población indígena inde- 
fensa ante los excesos de los colonos. Fueron pocas las personas, si 
es que hubo alguna, que no sintieron las repercusiones de la pérdida 
de la Compañía de Jesús. 


Promover el cambio desde la distancia nunca es fácil, sobre todo 
si se trata de reformar una institución tan poderosa como lo era la 
iglesia. Durante la segunda mitad del siglo XVIIL, la corona dirigió 
su atención al impacto social de la iglesia, pues los monarcas tra- 
taron de alterarla influencia de la iglesia en cuestiones tales como 
el matrimonio, la organización de monasterios y conventos y hasta 
el papel público de la iglesia en las obras de caridad. En algunos 
casos, los monarcas tuvieron éxito en este esfuerzo de ejercer su 
poder sobre la iglesia, como puede verse en cuestiones tales como 
el matrimonio y la expulsión de los jesuítas. En otros casos, la co- 
rona perdió la batalla, como sucedió con sus esfuerzos por cambiar 
el papel que tenían las buenas obras ,en la sociedad colonial. En 
todo caso, los monarcas sí lograron ejercer mayor control sobre las 
colonias y obligaron a la iglesia a obedecerles. Esto lo hicieron por 
todos los medios posibles. 


Las condiciones en Europa seguían cambiando. Los últimos años 
del siglo XVIII trajeron consigo la Revolución Francesa y su secuela: 
el imperio napoleónico. En su marcha por toda Europa, los ejércitos 
de Napoleón llevaban consigo los ideales de la Revolución. Esto 
llevó al auge del liberalismo, una ideología política y económica 
que requería la garantía por escrito de ciertas libertades civiles 
fundamentales. Entre tales derechos se contaban la igualdad ante 
la ley y la libertad de palabra, de prensa y de religión. Al mismo 
tiempo, el liberalismo proponía limitar la injerencia gubernamental 
en los asuntos económicos. Todos estos ideales serían parte funda- 
mental de la gesta independentista de los países latinoamericanos; 
pero desde mucho antes el liberalismo se había hecho sentir en el 
modo en que muchos latinoamericanos, incluso clérigos, se veían 
a sí mismos y entendían su relación con la iglesia. 


Y está también el cqso del Brasil, que ha de discutirse por sepa- 
rado porque siguió sus propios patrones en términos de cómo se 
lo estructuró administrativa, política, religiosa y económicamente, 
y de cómo alcanzó por fin su independencia. La relación entre la 
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corona portuguesa y su colonia americana por lo general no estaba 
articulada tan claramente como la que existía entre España y sus 
colonias. Por ello, durante la mayor parte del período colonial el 
modo en que la corona y la iglesia portuguesas se relacionaban con 
el Brasil era principalmente dejándole actuar por cuenta propia. 
El proceso que llevó a la separación de la colonia de la metrópoli 
portuguesa también fue diferente del de sus vecinas bajo la tutela 
española. La ruptura entre Brasil y Portugal fue paulatina y casi sin 
violencia, con el resultado de que es difícil establecer las líneas y 
los hechos que marcaron un cambio en el papel de la iglesia. 


A pesar de lo dicho, toda la América Ibérica compartió algunas 
tendencias durante el período colonial. Una de ellas fue que el papel 
de la iglesia, por no estar; bien definido en las colonias, dificultaba 
la tarea de determinar las prácticas religiosas que eran aceptables 
y las que no lo eran -lo que más adelante llamaremos los bordes 
de la vida. Lo que es más, rio hay duda de que los esclavos negros, 
tanto los africanos como los nacidos en las colonias, tuvieron fuerte 
influencia en lo que podríamos llamar los bordes de las expresiones 
religiosas cristianas. 


La marcha hacia nuevos territorios 


Hubo misiones en lo que hoy es el suroeste de los Estados Unidos 
desde el siglo XVI. La primera misión permanente en lo que hoy 
es Nuevo México se estableció en 1598, pero fue destruida en la 
revuelta de los indios pueblos 1680. Enl692 los españoles volvieron 
a conquistar las tierras perdidas a los pueblos. En el entretanto, 
en 1687 el fraile jesuíta Eusebio Francisco Kino atravesó la región 
desértica de Sonora,que cruza la frontera presente entre el estado 
americano de Arizona y el mexicano de Sonora, fundando misiones 
y “civilizando” a la población nativa al mismo tiempo que llevaba 
la presencia española a la región. Un jesuíta compañero de Kino, el 
Padre Juan María Salvatierra, llegó en 1697 a Baja California, donde 
fundó la misión de Nuestra Señora de Loreto Conchó, que algunos 
consideran la misión “madre” de todas las que se establecieron en 
California. La década de 1710 vio también la fundación de misiones 
permanentes en Texas, primero en la región oriental de lo que hoy es 
ese estado, para detener el avance de los franceses desde Luisiana; 
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y luego, a partir de 1718, en San Antonio. Las misiones en Texas 
perdieron importancia para los españoles cuando Luisiana vino 
a ser posesión suya en 1762. A partir de entonces la atención de 
España se centró en Luisiana, y no se preocupaba ya por detener el 
avance francés, sino el inglés. 


Los ingleses y franceses no eran los únicos que competían con 
España por las tierras de Norteamérica. Rusia también presenta- 
ba un problema. A mediados del siglo XVIIL el zar amenazaba 
establecer colonias permanentes en la parte del Nuevo Mundo 
que los españoles llamaban Alta California. El modo en que los 
españoles reclamaban para sí un territorio era sencillamente llegar 
a él, declararlo posesión de la corona española, y seguir adelante, 
frecuentemente sin dejar asentamientos. Este patrón hacía que los 
territorios que los españoles consideraban suyos fueran vulnerables 
a la colonización por parte de otras potencias. Las intenciones rusas 
hacían peligrar claramente el reclamo español de poseer toda la costa 
occidental de Norteamérica. La única solución fue entonces fundar 
misiones, particularmente por cuanto los colonos no parecían estar 
muy dispuestos a ocupar esas áreas por cuenta propia. El proceso 
de colonización fue tan lento que en toda California, que los espa- 
ñoles reclamaban para sí, los españoles laicos presentes, contando 
los militares, nunca fueron más de unos 3.400. 


Desde su expulsión de todo el territorio español en 1767 (sobre 
lo que volveremos más adelante en este capítulo), los jesuítas no 
podían ocuparse ya de esa difícil tarea. Por ello Carlos II! nombró 
a los franciscanos para que se ocuparan de la obra misionera en 
California. Fue entonces cuando llegó el Padre Junípero Serra. 


Serra nació en Mallorca en 1713, y a la edad de diecisiete años 
hizo votos y se unió a la Orden de Hermanos Menores. Sus dotes 
intelectuales y su habilidad oratoria le hicieron profesor de la uni- 
versidad cuando tenía treinta y un años de edad, pero siempre se 
mostraba inquieto. Cinco años más tarde pidió permiso para viajar 
al Nuevo Mundo, donde esperaba ayudar en la evangelización de 
la población indígena. El permiso le fue concedido, y Serra fue a 
Nueva España. Allí trabajó durante los próximos veinte años en 
la región de Querétaro y también en la administración de un co- 
legio franciscano en la ciudad de México. En 1769, solo dos años 
después de que los jesuítas habían sido expulsados, se le nombro 
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padre presidente de la empresa misionera en el nuevo territorio de 
Alta California. Salió entonces hacia el norte, acompañado de otros 
cinco frailes, dos barcos de pasajeros y uno de suministros, y dos 
grupos que iban por tierra que incluían soldados, muleteros e indios 
procedentes de la misión en Baja California. El 15 de mayo de 1769, 
el Padre Serra celebró misa en San Diego, el primer asentamiento 
español en Alta California. 


La exploración del territorio continuó. Los miembros de la misión 
recibían constantes recordatorios de que su obra era tanto para la 
gloria de Dios, pues llevaban él Cristianismo a los pueblos supues- 
tamente desafortunados de la región, como también para el servicio 
del rey, al aumentar sus posesiones en Norteamérica. En noviembre 
del mismo año, los exploradores llegaron a la bahía que llamaron de 
San Francisco, pero no sería sino siete años más adelante que se es- 
tablecería allí una misión cpn un presidio. En total, Serra supervisó 
el establecimiento de nueve misiones, aunque a la postre llegaría a 
haber veintiuna misiones permanentes en Alta California. La base 
desde la cual Serra dirigía sus esfuerzos misioneros era la Misión 
de San Carlos de Carmelo, donde murió en 1784, tras quince años 
al servicio de la iglesia en Alta California. En el transcurso de esos 
años había caminado cientos de kilómetros, a pesar de que sufría 
de escorbuto y otros problemas médicos, y logró la conversión de 
unos cinco mil indios. Hasta el día de hoy se lo reconoce por su 
devoción a su tarea, su obediencia hacia sus superiores y su caridad 
hacia los convertidos. 


Las misiones mismas tuvieron gran éxito económico. Además 
de solidificar la presencia española en la región, ya para la década 
de 1780 estaban supliendo la mayor parte de las necesidades de 
los colonos. Fueron Serra y los sacerdotes que le acompañaban 
quienes introdujeron a la región una variedad de cultivos, tales 
como los cítricos, los viñedos y los olivares, así como ganado va- 
cuno, ovejuno y equino. Sin embargo, el éxito económico de estas 
empresas religiosas se logró a un alto costo, y esta es la razón por 
la cual hasta el día de hoy se debate acerca de la benevolencia del 
Padre Serra y su obra. 


Se estima que la población indígena cuando los españoles lle- 
garon a California era de unas 300.000 personas. En 1821, cuando 
terminó el período misionero, esa cantidad se había reducido a 
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200.000. Esto se debió a muchos de los mismos factores que tuvie- 
ron consecuencias semejantes en el resto de la América española: 
las enfermedades, la explotación en el trabajo y la destrucción de 
los sistemas tradicionales de apoyo social. Las misiones han sido 
descritas por una parte como campamentos de concentración y 
por otra como fuentes de civilización para la región. También a 
Serra se le pinta unas veces como salvador de los indios y otras 
como culpable de genocidio cultural. Hasta el día de hoy estas dos 
perspectivas irreconciliables marcan el proceso su canonización. 
(Enl986, la Iglesia Católica declaró a Serra venerable, y en 1988 
fue beatificado por Juan Pablo II.) El propio Serra, en una carta al 
gobernador español de Alta California fechada enl780, declara que 
posiblemente haya “desórdenes y excesos de parte algunos padres” 
en cuanto a los castigos corporales de los neófitos, como se llamaba 
a los indios convertidos.! No cabe duda de que Serra creía en el cas- 
tigo físico aplicado a los indios que no obedecían a los sacerdotes 
en las misiones, pero también expresó la necesidad de que tales 
castigos no fueran demasiado severos. Al mismo tiempo que Serra 
aconsejaba la moderación, hasta en la misma misión de San Carlos 
se forzaba a los indios a proveer la mano de obra que hacía de la 
misión un éxito económico, y si resistían se les azotaba. 


Tras la misión vinieron los colonizadores españoles. De sus 
colonias surgieron varias de las ciudades más importantes de la 
California de hoy. Por esa razón, así como por haber introducido 
varios productos agrícolas que son de importancia económica hasta 
el día de hoy, Serra representa al estado de California en el Salón 
de Estatuas del Capitolio de los Estados Unidos, donde cada estado 
está representado por una estatua. Pero el debate continúa en cuanto 
a su impacto sobre los indios de la costa del Pacífico norteameri- 
cano. ¿Fue Serra sencillamente producto de sus tiempos? ¿Fue su 
tratamiento de los indios excesivo aun en el contexto de aquellos 
tiempos? ¿Merece que se le dé el título de “Padre de California”? 


1 Junípero Serra, Escritos de Fray Junípero Serra, editado por Salustiano Vicedo 
(Ed. Apóstol y Civilizador, Petra, Mallorca, 1984), 4:219, 221. 
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Nuevas fuerzas en Europa 


Adentrado en Alta California como estaba, y dedicado a su labor 
en ella, lo más probable es que Junípero Serra no se percatara de los 
grandes cambios que habían tenido lugar y todavía continuaban en 
el continente europeo. El siglo XVIII trajo consigo el caos a España. 
En 1700 el último rey de la casa de Austria, Carlos Il, murió sin 
dejar heredero directo. Débil de mente y de cuerpo desde su mismo 
nacimiento, el rey a quien llamaban “el hechizado” había ascendido 
al trono español cuando tenía cuatro años de edad. Su madre, que 
por ser sobrina de su padre Felipe IV era también su prima, ocupó 
la regencia. No cabía duda de que Carlos era incapaz de gobernar el 
imperio español, o de decidir quién heredaría el trono tras su muerte. 
Pero durante el último año de su vida, tras un reinado nominal de 
treinta y cinco años, escribió un testamento en el que le dejaba la 
corona a su sobrino nieto Felipe de Anjou, nieto de Luis XIV de 
Francia, y por tanto perteneciente a la casa de Borbón. 


A fin de conservar la unidad del imperio español, Carlos requirió 
que para heredarle Felipe tenía que renunciar a cualquier preten- 
sión que tuviera al trono francés y que, además, no dividiría el 
imperio mismo. Varios otros monarcas europeos deseaban dividir 
las posesiones españolas, y por tanto la decisión de Carlos no fue 
bien recibida. Si Felipe se negaba a aceptar tales estipulaciones, se 
suponía que la corona pasara a un príncipe de la casa de Austria,-o 
pariente distante de Carlos. Sin saberlo, el Rey de España estaba 
creando el escenario para un conflicto que envolvería a toda Europa 
y que estallaría tras su muerte en 1700. 


La Guerra de Sucesión Española, que se desató contra Felipe al 
tomar el trono, dejó a España debilitada económicamente y le hizo 
perder varias de sus posesiones europeas. Francia, que había tomado 
el partido de España frente a Inglaterra, Austria, Holanda y Prusia, 
ahora tenía una gran influencia sobre España y las políticas que la 
corona española seguiría. Esto se vio casi de inmediato, pues los 
borbones de España se dedicaron a cambiar toda la estructura de la 
administración española, así como de los impuestos y hasta de la 
sociedad misma, y esto naturalmente incluía también a la América 
española. 
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Ya en 1709, cuando todavía continuaba la guerra, Felipe V (an- 
teriormente Felipe de Anjou) rompió relaciones con Roma porque 
el Papa Clemente XI apoyaba a uno de los rivales de Felipe que 
aspiraba a la corona española. Durante los próximos cuarenta años, 
las tensiones entre Roma y Madrid fueron casi constantes, y fre- 
cuentemente el papa tuvo que acceder a las presiones de la corona 
española concediéndole más derechos sobre la iglesia. 


A mediados del siglo, Fernando VI (quien reinó de 1746 a 1759) 
logró un triunfo sorprendente, pues el concordato de 1753 le daba 
a la corona el patronato universal, es decir, el derecho a postular 
obispos y otras personas para ocupar cargos de importancia dentro 
de la iglesia en todos los reinos españoles. Como hemos visto, por 
largo tiempo la corona española había gozado de esos privilegios 
en sus territorios de ultramar, pero ahora ese poder se extendía a 
toda las posesiones españolas, con la sola excepción de cincuenta 
y dos cargos que quedaban todavía bajo el control directo del Papa. 
La iglesia española avanzaba inexorablemente hacia una burocracia 
centralizada y bajo el control de la corona, pero Carlos III, el sucesor 
de Fernando, llevó el regalismo español a nuevas alturas. (Según el 
regalismo, que era parte de la política filosófica absolutista de los 
monarcas franceses de entonces, el rey debía ser soberano tanto 
sobre cuestiones eclesiásticas como sobre las temporales.) Muy 
imbuido de algunos elementos del pensamiento de la Ilustración, 
Carlos HI dio pasos para tomar control de la iglesia en todo el im- 
perio, asegurándose de que aquella institución antes poderosa se 
volviera sierva de la corona más bien que su compañera, como había 
sido bajo los Austrias. 


La Ilustración proveyó parte de los cimientos filosóficos para las 
acciones de Carlos, pero solamente algunos elementos de esa nueva 
filosofía fueron bien recibidos en España. Las autoridades al sur de 
los Pirineos veían con sospecha a los primeros filósofos franceses 
de ese movimiento innovador. Las obras de escritores tales como 
Montesquieu, Voltaire y Diderot, que criticaban fuertemente a la 
Iglesia Católica y proponían la participación de los ciudadanos en 
su propio gobierno, fueron prohibidas en todo el imperio español 
por orden de la inquisición. De igual manera, más tarde, en el siglo 
XVIIL, las ideas de personas tales como Jean-Jacques Rousseau, 
quien hablaba de un contrato social y del consentimiento de los 
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gobernados, no avanzaron mucho en Iberia, aun entre las personas 
más educadas, que eran quienes más se interesaban en lo que se 
decía en Francia e Inglaterra. El libre pensamiento no fue parte de la 
Ilustración española, pero no debemos pensar que el hecho de que 
algunos libros se prohibieran resultara en el aislamiento completo 
de España y que no penetraran en ella las ideas de los grandes 
pensadores del siglo XVIII. 


Es importante recordar que la Ilustración no se ocupaba solo de 
la filosofía política o de criticar la religión tal como estaba organi- 
zada. Otro componente importante de la Ilustración fue lo que hoy 
llamaríamos las ciencias sociales. Precisamente en la aplicación 
del pensamiento racional a la política y en la importancia de la 
experimentación Carlos y sus ministros encontraron mucho de 
valor en la Ilustración. Los reformadores españoles del siglo XVIII 
tendían a ver las nuevas ideas desde un punto de vista pragmático: 
¿Qué serviría para aumentar los ingresos de la corona? ¿Qué haría 
al gobierno más eficiente? ¿Qué fortalecería al estado? La respuesta 
a tales preguntas era frecuentemente el control sobre la iglesia, pero 
no bastaba con controlar solamente a la iglesia en España: el poder 
del estado sobre la iglesia debía consolidarse en todo el imperio 
español, y por tanto también en las Américas. Según afirmaba en 
1768 un miembro del Consejo de Castilla, el cuerpo de gobierno' 
más importante en España, el modo más efectivo para crear una 
población que aceptara las políticas del estado en las Indias era 
reformar el clero, tanto secular como regular, puesto que era este 
el que ejercía mayor influencia en las masas. Por ello, decía él, el 
gobierno tenía que mantenerse vigilante para asegurarse de que el 
clero cumpliera con sus votos y otras reglas que se suponía gober- 
naran sus vidas, y que manifestara también una saludable actitud 
de amor y obediencia a la autoridad real.?2 


Uno de los primeros esfuerzos por parte de Carlos III por con- 
trolar a la iglesia americana fue el nombramiento de clérigos leales 
a la corona para que ocuparan posiciones de responsabilidad en la 


2 Archivo General de las Indias, Indiferente General 3041. Consulta Extraordinaria 
del Tribunal del 3 de julio de 1768, citada en Elisa Luque Alcaide, “Reformist 
Currents in the Spanish-American Councils of the Eighteenth Century”, The 
Catholic-Historical Review 91, no. 4 (octubre, 2005): 749. 
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jerarquía eclesiástica. Cada vez más, como parte de las reformas 
borbónicas, se escogían prelados nacidos en Europa para ocupar 
los puestos vacantes más importantes en las colonias. De los vein- 
tidós prelados que participaron en los concilios provinciales que se 
reunieron en la década de 1770, ocho habían sido nombrados bajo 
el reinado de Carlos III, y solamente uno de ellos había nacido en 
América. Sobre la base de las edades y lugares de nacimiento de 
los otros catorce se puede llegar a la conclusión que anteriormente 
había existido una tendencia a americanizar la iglesia en las colo- 
nias. Luego, bajo Carlos III hubo un cambio radical que resultó en 
el aumento de peninsulares y la disminución de los criollos entre 
el alto clero. 


Los esfuerzos por desamericanizar a la iglesia iban unidos a los 
decretos reales que ordenaban que el clero diocesano tomara pose- 
sión de las parroquias indígenas y que los regulares se dedicaran 
a la evangelización en las regiones fronterizas. (En esto Carlos III 
repetía las políticas de Felipe IL, quien intentó limitar el poder de 
las órdenes regulares en las Indias, pero no logró sus propósitos.) 
Burócratas deseosos de complacer al Rey y seguir sus órdenes des- 
plazaron al clero regular de muchas de las doctrinas en las que las 
órdenes religiosas habían servido desde el siglo XVI. Según pen- 
saba el Rey, el clero secular era más fácil de controlar, puesto que 
quedaba sujeto a la autoridad de obispos fieles al patronato real, 
quienes eran prácticamente nombrados por el Rey. La presencia 
creciente en América Latina de obispos peninsulares, muchos de 
los cuales eran de ideas regalistas, le daba más poder al Rey sobre 
la iglesia en América. 


Carlos III también usó de otros medios para ejercer su autoridad 
sobre la iglesia. En 1769 promulgó su Tomo Regio, que mandaba que 
se celebrasen concilios eclesiásticos en todas las colonias -cosa que 
no se había hecho desde fines del siglo XVI. Además, el decreto real 
determinaba los tópicos debían discutirse, lo cual incluía la funda- 
ción de seminarios para asegurarse de la calidad de educación del 
clero, el fomento del clero indígena mediante becas para estudiar 
en esos seminarios, el regreso del clero regular a la vida en comu- 
nidad y la erradicación de la idolatría entre la población indígena. 
También la coróina trató de hispanizar a la iglesia exigiendo que 
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aquellos ritos que hasta entonces se habían hecho en las lenguas 


nativas se hicieran en castellano. 


Cuatro concilios tuvieron entonces lugar en las Indias: el de 
México en 1771, el de Lima en 1772, el de Charcas de 1774 a 1778 
y el de Santa Fe de Bogotá en 1774. La historiadora Elisa Luque 
Alcaide, quien ha analizado la obra de estos concilios, indica que 
había presentes en ellos varios elementos en competencia. Cada 
uno de ellos respondió a las directrices reales de manera diferente, 
según quién estuviera a cargo y cuán dispuesto estuviera a seguir 
las tendencias regalistas que venían de Europa. Algunos concilios 
buscaban refugio en documentos eclesiásticos tales como la bula 
De Synodo Diocesana, emitida por Benedicto XIV, que ordenaba 
que ningún concilio provincial o sínodo ¡pasara decretos sobre 
cuestiones de fe y moral que el Papa no hubiera aprobado antes. 
Por lo menos uno de los concilios se negó a acceder a lo que le 
ordenaba Carlos IM, quien pedía que se condenara cierta doctrina 
sobre la cual el Papa no se había pronunciado. Los obispos que así 
actuaban se colocaban de parte del Papa y frente al Rey. Los cuatro 
concilios también rechazaron el llamado del Rey a celebrar sus ritos 
solamente en español, puesto que el Concilio de Trento les había 
ordenado a los sacerdotes explicar los ritos, prácticas y doctrinas 
de la iglesia en una lengua que los feligreses entendieran. Aunque 
algunos obispos, particularmente aquellos a quienes Carlos había 
nombrado, ya habían comenzado reformas siguiendo las directrices 
del Rey aun antes de que los concilios fueran convocados, a la postre 
los concilios hicieron poco de lo que el Rey deseaba. Lo que dice el 
historiador William Taylor acerca de la cultura colonial hacia fines 
del siglo XVII también se puede aplicar a la manera en que los 
concilios provinciales respondieron a las directrices de la corona: 
era cuestión de buscar un acomodo más bien que de someterse. 


Sin embargo, la reforma de la iglesia en las Américas por el 
estado tomó un camino más directo que el de convocar concilios 
provinciales. Se comenzó con un intento de abolir los privilegios 
o fueros del clero. Tales fueros habían sido parte de la vida ecle- 
siástica a través de los siglos, y le otorgaban al clero inmunidad de 
la jurisdicción civil. En otras palabras, los clérigos no podían ser 
juzgados ni sentenciados por los tribunales civiles. Tampoco po- 
dían las autoridades civiles someter a los clérigos a alguna forma 
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de presión, como por ejemplo el arresto o la tortura. Los clérigos 
quedaban sujetos solamente a los tribunales y jueces eclesiásticos 
quienes tendían a tratar a los suyos con demasiada suavidad. Tam- 
bién la iglesia podía darle santuario a cualquier persona. Carlos II 
y sus consejeros veían estos privilegios como una usurpación de 
la autoridad y jurisdicción reales, y como opuestos a los intereses 
del estado. Para buena parte del clero en las Américas, lo único que 
tenían de valor era precisamente el fuero eclesiástico. Por ello, los 
ataques a tales privilegios fueron recibidos con protestas incluso 
por parte de los obispos de inclinaciones regalistas y de los sínodos 
provinciales que habían recibido órdenes de no discutir los fueros, 
puesto que la corona entendía que esto era una cuestión que le 
concernía solamente a ella. A la postre, el gobierno no pudo abolir 
los fueros. Más tarde, cuando las colonias se hicieron independien- 
tes, muchas de ellas tuvieron que enfrentarse a esta cuestión de la 
inmunidad clerical. 


Al igual que el monarca español, la corona portuguesa también 
trató de ejercer su autoridad sobre la iglesia en sus colonias, par- 
ticularmente en América. Hacia fines del siglo XVIL las operaciones 
mineras en Minas Gerais, al sudeste de Brasil, produjeron grandes 
resultados, pues se descubrieron ricos yacimientos de oro que 
bien podían competir con los de plata que existían en la América 
española. En la década de 1720, también se encontraron diamantes 
en Brasil. Parecía que las riquezas que la corona portuguesa derivaba 
de su colonia americana no tendrían fin. Con sus nuevas riquezas, 
el rey Joáo V siguió cada vez más las tendencias autocráticas de los 
reyes de Francia. Quizá tendría buena razón para ello, especialmente 
en lo que se refería a las órdenes religiosas. 


Al descubrirse la gran riqueza mineral de la región, la población 
aumentó desmesuradamente. Con la población vino también la 
iglesia, pero los frailes que primero se ocuparon de las necesidades 
de los mineros en Minas Gerais también se ocuparon de lo que pen- 
saban que eran sus propias necesidades, pues se involucraron en el 
contrabando que florecía en la zona. Los historiadores estiman que 
por lo menos la mitad del oro extraído salía del Brasil por medios 
ilegales. Como resultado de ello, en 1711 Joáo expulsó a todas las 
órdenes religiosas de la región de Minas Gerais. Conlfe pérdida de 
los frailes, la región experimentó una aguda escasez dé clérigos, 
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pues los sacerdotes seculares no se interesaban en llenar el vacío, 
particularmente en vista de que el estado limitaba lo que podían 
cobrar por los sacramentos. 


La expulsión de los jesuítas 


Cabe aclarar que la iglesia en Brasil no sufrió todo el peso de 
la corona portuguesa hasta que llegó el gobierno del Marqués de 
Pombal. Las reformas llamadas “pombalinas” comenzaron en 1750 
cuando el marqués -quien no recibió ese título sino hasta 1769- fue 
nombrado ministro de estado y de asuntos internacionales por el 
nuevo rey, José 1. De manera semejante a sus contrapartes españolas, 
el Marqués buscó modos de aumentar el poder del estado, particu- 
larmente en la persona del Rey. Irónicamente, José I era un rey de 
carácter débil, y por lo tanto el poder le pertenecía en realidad a 
Pombal. Este se ocupó primeramente de las reformas económicas, 
proponiendo y desarrollando un sistema mercantil para el Brasil que 
se apoyaba en un grande aumento en el número de esclavos llevados 
a la colonia. En todas las colonias portuguesas, Pombal promovió 
reformas administrativas así como militares y fiscales. Entonces 
volvió su atención hacia la iglesia. Como ha dicho el historiador 
Peter Bakewell, Pombal les tenía a los jesuítas un odio especial. 
Denunció a los brasileños como contrabandistas, lo cual bien pue- 
de haber sido cierto. Dijo además que había espías extranjeros en 
el Brasil disfrazados de sacerdotes jesuitas, y que eran los jesuítas 
quienes provocaban el desasosiego político en Portugal. Por último, 
en 1758 acusó a la Orden de delito de lesa majestad después de un 
fallido atentado contra la vida de José I. En 1759 tenía en las manos 
el decreto real que ordenaba la expulsión de los jesuítas de todos 
los dominios de la corona portuguesa. Se confiscaron los bienes de 
la Orden incluyendo las escuelas que dirigían, su gran número de 
esclavos y todos sus bienes inmuebles, particularmente extensos 
y numerosos en Brasil. La corona entonces vendió o alquiló esas 
antiguas posesiones jesuítas, lo que le produjo enorme ganancia al 
fisco. (Los jesuítas tenían gran número de esclavos, porque por lar- 
go tiempo los habían utilizado para trabajar en sus vastos plantíos, 
como lo hacían también otras Órdenes religiosas. La participación 
de las órdenes en la esclavitud de los indios era también notable, 
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y frecuentemente tomaba la forma de utilizar ataques por parte de 
cazadores de esclavos certificando que los indios vendidos como 
esclavos habían sido capturados en “guerras justas” contra los nati- 
vos rebeldes. Naturalmente, el nivel que alcanzaban tales prácticas 
variaba de región en región y hasta de expedición en expedición.) 
En todo caso, el Marqués de Pombal se había deshecho de aquella 
orden que tanto detestaba. 


Las acciones de Pombal contra las órdenes religiosas no se limita- 
ron a los jesuítas. De sus acciones contra esa orden pasó a controlar 
las actividades de los mercedarios en Amazonia, confiscando sus 
tierras, que incluían amplios ranchos ganaderos, y expulsándolos 
de la colonia. En sus esfuerzos por concentrar el poder, la corona 
portuguesa estaba decidida a deshacerse de las órdenes religiosas 
que desde su punto de vista parecían estar metidas en todo. 


También en España Carlos III procuró ejercer su poder sobre la 
iglesia mediante la reforma de las órdenes religiosas. Con esto tuvo 
mayor éxito que con otras políticas, particularmente en lo que se 
refería a la orden que según él era la que más daño le hacía a todo 
su imperio: la Compañía de Jesús. La noche del domingo 23 de 
marzo de 1752 un motín en Madrid le dio la excusa que necesitaba. 


Por algún tiempo, los precios de todos los alimentos, incluso el 
pan, habían estado subiendo, lo cual creaba inestabilidad en los 
niveles más bajos de la sociedad, que no encontraban cómo satis- 
facer las necesidades de la vida. El 20 de marzo el odiado Marqués 
de Esquilache, uno de los muchos ministros de estado nacidos en 
el extranjero a quienes Carlos incorporó al gobierno español, pro- y 
mulgó un decreto impopular que prohibía que los hombres llevaran 
sombrero de ala ancha y capas largas que llegaran al suelo. Según 
el Marqués, lo que se pretendía era desenmascarar a los bandidos 
que usaban tales vestimentas para esconder el rostro o una espada 
que usaban entonces para actividades ilícitas. Pero esto les pareció 
demasiado a los madrileños, puesto que era este ministro de origen 
extranjero que había liberalizado el comercio de tal manera que ha- 
bía resultado en el alza del precio del pan quien ahora se atrevía a 
decirles a los españoles cómo debían vestir. Al principio la protesta 
no fue fácilmente visible, pero aquella noche del 23 de marzo los 
agitadores lograron producir un motín. Seis mil personas se reu- 
nieron en la Plaza Mayor de Madrid y marcharon hacia la mansión 
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de Esquiladle, decididos a lograr que se le despidiera. A la mañana 
siguiente había entre veinte y treinta mil personas en las calles de 
Madrid exigiendo cambios en la política real. Finalmente, el 26, 
cuando el Rey por fin accedió a ocuparse de las preocupaciones 
del pueblo, la ciudad volvió a la calma. 


Por espacio de cuatro días, Madrid había estado bajo el control 
de sus residentes, y tal situación no era del agrado de un monarca 
absolutista como Carlos III. Para colmo de males, los motines se 
expandieron a otras setenta ciudades y poblaciones por toda España, 
aunque ninguno de ellos fue tan serio como el de Madrid. Era nece- 
sario culpar a alguien por lo acontecido, y ese alguien resultó ser la 
Compañía de Jesús. Aunque era cierto que entre los jesuítas había 
quienes apoyaban a los amotinados, también era cierto que había 
otros grupos, incluso algunos de la aristocracia, que buscaban el 
modo de que algunas de las” reformas de Carlos III se detuvieran, y 
por tanto veían el motín como un medio de lograr ese fin. El nom- 
bramiento de los condes de Aranda y Campomanes para que deter- 
minasen quién había causado los motines no prometía nada bueno 
para los jesuítas, pues ambos eran decididamente anticlericales, y 
habían sido influidos profundamente por las ideas de la Ilustración. 
Tras una “pesquisa secreta” dirigida por Campomanes, se decidió 
que la Orden era culpable de varios cargos que no se limitaban ya a 
haber incitado “los motines de Esquiladle”, como se les conocía, y 
hasta llegaban a la acusación de proponer el regicidio. Ahora el Rey 
tenía la excusa qup buscaba para deshacerse de lo que consideraba 
el quiste o la peste jesuíta. 


Entre las acusaciones de Campomanes contra la Orden se con- 
taban sus actividades en las Américas. Desde antes de que Carlos 
III llegara al trono en 1759, la corona había tenido que enfrentarse 
repetidamente a la actitud de aquella orden respecto a su trabajo en 
las Indias. Uno de los principales problemas creado por los jesuítas 
fue su negativa inicial, y luego aceptación de mala gana, del tratado 
de Madrid de 1750. Según los términos de ese tratado entre Portu- 
gal y España, Portugal decía cederle a España territorios que hasta 
entonces dominaba a lo largo del Río de la Plata. A cambio, España 
debía darle a Portugal dos grandes extensiones de terreno colindan- 
tes con Brasil. El tratado no hubiera creado problema alguno para 
los jesuítas, de no haber sido porque los territorios que se suponía 
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pasaran a los portugueses incluían siete de las treinta misiones 
guaraníes que la Compañía de Jesús supervisaba. Se les ordenó a los 
jesuítas mudar a los territorios españoles a más de 30.000 indios que 
estaban bajo su cuidado, y hacerlo inmediatamente. Además, otras 
cuatro misiones jesuítas perdieron amplias tierras económicamente 
productivas, pues estaban del lado portugués del río Uruguay. Los 
historiadores han calculado que las treinta misiones de los jesuí- 
tas producían casi un millón de dólares anuales, principalmente 
mediante el comercio, y gastaban cien mil, lo cual producía una 
enorme ganancia exenta de impuestos. Parte de la razón por qué 
tales ganancias eran posibles era que no se pagaba la labor de los 
guaraníes, y los jesuítas manejaban las misiones con asperidad 
paternalista. Por todo esto se acusaba a los jesuitas de querer crear 
en sus misiones paraguayas una teocracia, una especie de estado 
dentro del estado, libre de toda interferencia civil o real. 


La respuesta al tratado por parte de los jesuítas en Paraguay fue 
inmediata y se hizo oír por todas partes. Los misioneros les escri- 
bieron a sus superiores europeos protestando contra la expulsión 
de los indios de sus tierras, y diciendo que esto iba contra las leyes 
de la naturaleza. Muchas de estas cartas fueron interceptadas por 
las autoridades, y los comentarios que los misioneros hacían en 
ellas fueron después utilizados por Campomanes como pruebas en 
contra de los jesuítas. Lo que éstos querían era que se cambiaran 
las fronteras que el tratado estipulaba, y llegaban hasta a poner en 
duda la obligación de obedecerlo. A la postre, accedieron a lo que el 
tratado mandaba., y entonces fueron los guaraníes mismos quienes 
se Opusieron a mano armada a la migración que se les imponía. 
No fue sino en 1756 que una fuerza combinada de portugueses y 
españoles por fin pudo someter a los indios. Para colmo de ironías, 
en 1761 Carlos II declaró nulo el tratado de Madrid, pues pensaba 
que les cedía a los portugueses demasiados territorios valiosos. 
Se permitió entonces a los jesuítas y a los guaraníes retornar a 
sus misiones, que habían quedado asoladas por la guerra. Como 
resultado de todo esto, cuando se produjeron los motines de 1766 
en Madrid las autoridades de esa capital no sentían gran simpatía 
hacia los jesuítas. 


Los jesuítas resultaban vulnerables a la enemistad del estado por 
varias razones: (1) habían acumulado inmensas riquezas tanto en 
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la metrópoli como en las colonias; (2) tenían control de un impor- 
tante número de instituciones educativas en el imperio español, y 
por lo tanto gozaban de influencia entre los sectores educados de 
la población; (3) se sospechaba que sus miembros no estaban muy 
dispuestos a obedecer las órdenes reales, particularmente después 
de lo acontecido en Paraguay, (4) se oponían a muchas de las refor- 
mas que Carlos III y su gobierno proponían, (5) su lealtad primera 
era al Papa, al cual habían hecho voto de obediencia directa; y (6) 
la Orden ya había sido expulsada de Portugal en 1759 por razón 
de su supuesta participación en una conspiración para asesinar al 
Rey, y de Francia en 1764 por supuestos malos manejos económi- 
cos. Además, se decía que el general de los jesuítas había dicho 
que Carlos Ill era hijo ilegítimo de la reina de España y su amante 
italiano. Para Carlos, los jesuítas eran demasiado independientes y 
belicosos, particularmente en las colonias. 


Cuando Campomanes le presentó sus resultados al Rey, este res- 
pondió el 27 de febrero de 1767 mediante un decreto que expulsaba 
a los jesuitas de todo el imperio español con el propósito explícito 
de proteger la obediencia, la tranquilidad y la justicia. Como cuenta 
el historiador John Lynch, a medianoche del 21 de marzo las tropas 
se presentaron ante las seis casas jesuitas en Madrid. Se les ordenó a 
quienes vivían en ellas que se levantaran e hicieran uso del transpor- 
te que estaba listo para llevarles al puerto de Cartagena, por donde 
serían expulsados de España. Lo mismo se repitió por todo el país, 
de donde fueron expulsados unos 3.000 jesuitas. En Asunción, los 
militares fueron con los oficiales del Rey que llevaban órdenes de 
sacar a los sacerdotes secretamente hasta Buenos Aires para que de 
allí partieran hacia Europa. En La Habana, para guardar el orden, 
a las diez de la noche los militares comenzaron a arrestar a vaga- 
bundos, juglares y otras personas que estaban cerca de la escuela 
jesuíta. A las doce y media el gobernador y sus asistentes estaban 
a la puerta de la escuela exigiendo que se les permitiera entrar. Se 
les puso guardias a los clérigos hasta que por fin se les embarcó 
hacia Cádiz, y de allí a Italia. Según documentos de la época parece 
que por lo menos en La Habana quienes más sintieron la pérdida 
de los jesuítas fueron las mujeres de la élite social, puesto que 
habían perdido sus guías espirituales y sus confesores. Presionado 
después por España y otras potencias europeas, el Papa Clemente 
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XIV suprimió toda la Orden en 1773. No fue sino en 1813 que por 
fin se les dio a jesuitas el permiso papal para que se reorganizaran. 


Unos 2.200 religiosos fueron expulsados de las colonias, mu- 
chos de ellos criollos nativos de las mismas. Puesto que muchos de 
ellos tenían vínculos familiares con residentes importantes en las 
principales ciudades de las Indias, su expulsión les creó difíciles 
problemas a los oficiales del Rey. El historiador Jonathan Brown se- 
ñala que el 58 por ciento de los jesuítas deportados de Chile habían 
nacido en América, y que lo mismo era cierto del 66 por ciento de 
los deportados de Nueva España. Y no fueron solamente sus fami- 
lias las que reaccionaron fuertemente. Los obreros en las regiones 
mineras de Nueva España, muchos de ellos mulatos o negros, se 
amotinaron al enterarse de lo que le había acontecido a la Compañía 
de Jesús. A pesar de todo ello la expulsión de los jesuitas de todo el 
imperio español se llevó a cabo sin mucha resistencia organizada. 


No solo el estado, sino también otras órdenes religiosas y muchos 
individuos se beneficiaron de las acciones del Rey contra los jesuitas. 
En las colonias, como también en el resto del imperio, se les confis- 
caron inmediatamente tierras, escuelas y otras propiedades, entre 
las que se contaban millares de esclavos. En el Perú esto incluía 203 
haciendas y 5.200 esclavos. En Cuba, donde había veintiún jesuitas 
al tiempo de la expulsión, la orden tenía tres ingenios azucareros, 
fincas, casas y los esclavos necesarios para ocuparse de todas esas 
propiedades. Como ya se dijo, los franciscanos quedaron a cargo de 
las misiones en California. También recibieron grandes cantidades 
de ganado en Chiapas e ingenios azucareros en Guatemala. Otras 
órdenes se ocuparon de escuelas que antes habían estado en manos 
de los jesuitas, con lo cual aumentó su presencia e influencia en 
las colonias. Asimismo se les permitió a individuos ricos comprar 
o alquilar de la corona buena parte de la tierra y de los esclavos 
que antes habían pertenecido a los jesuitas. Luego, aunque fueron 
muchos quienes se beneficiaron con esta expulsión, su partida 
dejó pérdidas que se sentirían por largo tiempo. La educación, es- 
pecialmente en el nivel secundario, sufrió, ya que muchos de los 
maestros eran jesuitas. Las universidades perdieron algunos de sus 
eruditos más distinguidos así como los fondos que antes venían de 
las haciendas de los jesuitas. Muchos indios que hasta entonces 
habían estado bajo la tutela y “protección” de la orden quedaron 
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ahora vulnerables a los abusos de los colonos. Buena parte de la 
población perdió sus confesores y sacerdotes. 


En la América española la expulsión de los jesuitas se vio tam- 
bién como advertencia a las demás órdenes. Aquella sola decisión 
tomada por Carlos III le ayudó mucho en su intento de crear una 
iglesia obediente, lo que para él era una herramienta más que le 
ayudaría a ejercer su propia autoridad. Nos equivocaríamos, sin 
embargo, si pensáramos que Carlos III no era católico devoto o que 
quería que la iglesia perdiera su importancia en el imperio español. 
Lo que deseaba en realidad era que la iglesia limitara su influencia 
a las cuestiones espirituales y les dejara las temporales, incluso la 
dimensión temporal de la iglesia misma, a los oficiales guberna- 
mentales. Estaba convencido de que había suficientes problemas 
religiosos que necesitaban de atención urgente, y que la iglesia haría 
bien en concentrarse en ellos. 


Alterar la influencia 


El estudio de Patricia Seed sobre la práctica del matrimonio 
en Nueva España durante tiempos de la colonia muestra que a 
partir de mediados del siglo XVII comenzó a decaer la autoridad 
de la iglesia en ese campo, aunque esa erosión no se manifestó en 
las leyes hasta el siglo XVIIL Por ejemplo, durante las décadas de 
1670 y de 1680 la iglesia perdió buena parte de su autoridad para 
ayudar a aquellas parejas que querían casarse aunque sus padres 
no estuvieran de acuerdo con ello. Como vimos en el capítulo 3, 
en tiempos anteriores cuando había desacuerdos entre los padres 
y los hijos acerca de los planes matrimoniales de estos últimos, 
frecuentemente la reacción de los padres era encarcelar al hijo o 
hija. Lo normal entonces era que la iglesia interviniera con la ayuda 
de la policía, que respondía a la petición del clero dentro de pocas 
horas. Ya a mediados del siglo XVIL sin embargo, tales peticiones 
por parte del clero no se manejaban con la rapidez de antes, y a 
veces se enredaban en cuestiones burocráticas de tal modo que la 
demora era larga. Eran frecuentes los casos en que la petición por 
parte de la iglesia no tenía respuesta sino varios días más tarde, y 
entretanto las familias podían esconder al hijo o hija encarcelado 
y llevarle a otro lugar fuera de la jurisdicción de los clérigos que 
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habían intervenido. Puesto que la ayuda gubernamental no era tan 
accesible como antes, la iglesia comenzó a hacer uso de otra arma en 
su arsenal: la excomunión. Esto daba resultados a veces, pero había 
individuos que encontraban modos ingeniosos de desobedecer las 
restricciones de la iglesia y al mismo tiempo evitar la sanción de 
excomunión. Hacia fines del siglo XVIL la iglesia se vio obligada a 
reaccionar con menos celo cuando alguna pareja deseaba casarse 
sin el permiso de sus padres, puesto que iba perdiendo su autoridad 
en la sociedad. 


Ya por el año 1690 había clara evidencia de esto. Ese año hubo una 
caída grande en el número de matrimonios secretos que la iglesia 
americana estaba dispuesta a celebrar. Hasta entonces, aproxima- 
damente las dos terceras parte de las parejas a cuyo matrimonio los 
padres se oponían podían casarse porque la iglesia hacía a un lado 
los otros requisitos y los casaba en secreto, sobre todo si la novia 
estaba encinta. A partir de 1690 la iglesia hizo uso del matrimonio 
secreto solamente en casos en que era necesario proteger el honor 
de alguna mujer de la alta sociedad que había perdido su virginidad 
y que tenía contactos con las autoridades eclesiásticas. Este cam- 
bio de actitud tuvo un impacto profundo en la vida de las parejas 
de otros niveles sociales que buscaban casarse en secreto, pues la 
iglesia no tenía gran interés en salvaguardar el honor de las mujeres 
pobres. En contraste con esa actitud, la disposición de la iglesia de 
sancionar los matrimonios secretos para la élite salvó la reputación 
de Doña Tomasa del Toro, quien sucumbió a su “fragilidad femenina” 
y quedó encinta fuera de los vínculos matrimoniales. Las autorida- 
des eclesiásticas recibieron informes secretos de la deshonra de la 
joven noble, y casaron a la pareja sin hacer los anuncios necesarios 


de antemano. 


A principios del siglo XVIII la iglesia perdió también su autoridad 
para forzar el cumplimiento de las promesas matrimoniales. Hasta 
entonces, desde el punto de vista de la iglesia, una pi'omesa de matri- 
monio era una obligación comparable al matrimonio mismo. Solo en 
circunstancias extremas las autoridades eclesiásticas le permitían a 
un hombre renegar de tales promesas sin sufrir serias consecuencias. 
En la década de 1720 cambió esta política, y a partir de entonces la 
iglesia comenzó a considerar las promesas matrimoniales como un 
asunto privado entre quien hacía tal promesa y quien la recibía. 
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estudio de Seed la lleva a la conclusión que este cambio tuvo lugar 
en respuesta a presiones sociales por parte de quienes veían en las 
promesas matrimoniales un asunto completamente privado y no de 
la incumbencia eclesiástica. 


El caso de María Patricia ilustra todo esto. En 1727, María, hija de 
una lavandera en el convento, fue seducida por Matías Santa Cruz, 
sobrino de un cura agustino, quien en el proceso de esa seducción le 
prometió matrimonio. La madre de Matías se oponía al matrimonio 
y acudió a su cuñado, el sacerdote, pero María y su madre querían 
que el matrimonio tuviera lugar y no se dejaban persuadir. Insistían 
en que Matías cumpliera su promesa, y llevaron la cuestión ante 
los tribunales eclesiásticos del lugar. En lugar de obligar a que se 
cumpliera la promesa, el juez declaró que solamente el tribunal en 
la ciudad de México podía decidir el asunto. El tribunal requería la 
presencia de María para oír el caso. Puesto que María y su familia 
eran demasiado pobres para ir a la capital de virreinato, el tribunal 
sencillamente le dijo a la madre de María que buscara el modo de 
arreglar las cosas con la familia de Matías. Como en el caso de los 
matrimonios secretos, eran los pobres, particularmente mujeres, los 
que más sufrían con el cambio de política de la iglesia. 


En el transcurso del siglo XVIIL las familias ricas se inclinaban 
cada vez más a acudir a los tribunales civiles para resolver cuestio- 
nes relacionadas con el matrimonio de sus hijos. En 1776 Carlos III le 
dio sanción oficial a esa tendencia. La “Real Pragmática” promulgada 
en ese año declaraba que tales cuestiones quedaban bajo la jurisdic- 
ción de las autoridades civiles, y no de los tribunales eclesiásticos. 
Promulgada dos años más tarde en las Indias, la Pragmática también 
les concedía a los padres el derecho a vetar el matrimonio de sus 
hijos e hijas. Es necesario recordar que durante el siglo XVII los 
padres tenían enorme poder para determinar con quién se casarían 
sus hijos e hijas, y que, puesto que tal era la costumbre, eran muy 
pocas las parejas que se casaban sin el visto bueno de sus padres. 
En la mayoría de los casos los padres escogían a las parejas, o si no 
al menos daban permiso para que sus hijos o hijas se casaran. Pero 
si había un desacuerdo entre los padres y la próxima generación, los 
primeros tenían amplia autoridad para hacer cumplir sus deseos. Y 
la iglesia tampoco tenía derecho alguno a casar a una pareja contra 
la voluntad de sus padres. Lo que es más, la Pragmática ordenaba 
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que los padres mismos no sancionaran los matrimonios “desiguales” 
lo cual se refería sobre todo a personas de diferentes razas, por lo 
menos cuando una persona de raza blanca estaba involucrada. (Al 
principio, los negros, mestizos, mulatos y todas las demás “castas” 
quedaban exentos de la Pragmática. Más adelante, en 1803, todos 
quedaron sujetos a ella.) Pero los padres que se oponían al matri- 
monio utilizaban frecuentemente alguna otra clase de desigualdad 
para justificar sus objeciones. En el tribunal más elevado de México, 
el 72 por ciento de los casos sobre esta cuestión no so se refería a 
desigualdades de raza, sino más bien a desigualdades económicas, 
de clase y hasta en apariencia física (casos en que los padres 
pensaban que la persona con quien su hijo o hija deseaba casarse 
no era suficientemente bien parecida). 


Ya para la década de 1780, era obligación legal obtener el per- 
miso de los padres antes de contraer matrimonio. Y para 1803 se 
había eliminado el intento de limitar las bases sobre las cuales un 
padre podía negarse a conceder ese permiso. Un padre podía vetar 
el matrimonio de un hijo de menos de 25 años o de una hija de 
menos de 23 por cualquier cosa que le pareciera razonable. Según 
la historiadora Susan Socolow, la Pragmática tuvo mayor impacto 
sobre las mujeres, puesto que estas tendían a casarse jóvenes. Por 
ejemplo, en Argentina, la mayoría de las mujeres se casaban de poco 
más de veinte años de edad, mientras que los varones eran bastante 
mayores. Al final de ese siglo, todo lo que la iglesia podía hacer en 
cuanto al matrimonio era cumplir con la voluntad de los padres de 
los contrayentes. Ya no podía oponerse a los deseos de esos padres, 
ni ayudar a los jóvenes que deseaban casarse, ni siquiera definir 
las condiciones sobre las cuales un matrimonio podía realizarse. 
Todo eso le correspondía ahora al estado. Aunque según Carlos III 
su propósito al promulgar la Pragmática era limitar el desorden 
social que ocurría por razón de los matrimonios interraciales, la 
consecuencia fue que limitó aún más la autoridad legal de la iglesia, 
aunque en realidad la erosión del poder eclesiástico comenzó mucho 
antes de que tomara forma legal. En pocas palabras, la iglesia estaba 
perdiendo su pertinencia dentro de la sociedad. 


El deterioro de la autoridad eclesiástica se vio también en los 
esfuerzos de reformar la vida monástica. Por largo tiempo tanto los 
líderes de la iglesia como la corona misma habían estado preocupa- 
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dos por el relajamiento moral de los monásticos en todo el imperio 
español. Bajo Carlos HL los intereses de la iglesia y los de la corona 
coincidían en este punto, y por tanto el Rey les dio su aprobación 
a los esfuerzos de reforma que varios obispos habían comenzado 
en diversas regiones de las Indias. A pesar de esa confluencia de 
los intereses reformadores de la iglesia con los del estado, la vida 
monástica no cambió mucho. 


Al llegar el siglo XVIL, los conventos grandes de monjas calzadas 
en todas las colonias habían dejado de ser lugares de retiro espiri- 
tual y de contemplación. En su lugar eran centros de festejos y de 
representaciones dramáticas, de visitas a altas horas de la noche, 
de numerosos sirvientes, y de constantes idas y venidas. A través 
de todo ese siglo los obispos hicieron tanto como pudieron para 
reformar los conventos mediante el poder de su oficio, exhortando 
a las monjas a abandonar sus caminos errados y regresar a sus votos 
de pobreza, obediencia y clausura. Para tristeza de los obispos, tales 
restricciones provocaban grandes protestas entre las monjas, cuya 
conducta no se modificó. A la postre, las monjas en los conventos 
grandes hacían lo que les parecía, y la vida siguió siendo la misma 
de antes. La iglesia carecía del poder para enfrentar la oposición de 
las monjas y de las poderosas familias coloniales que las apoyaban. 


Al comenzar el siglo XVIII las cosas iban de mal en peor, pues 
los conventos continuaban apartándose de sus propósitos espiritu- 
ales iniciales. En los conventos grandes de Lima muchas mujeres 
dejaron de vestir los hábitos de sus órdenes y en lugar lucían sedas 
y joyas. En los conventos se presentaban producciones dramáticas 
con actores seculares, y en 1755 el arzobispo Don Antonio de Bar- 
roeta y Angel tuvo que recordarles a las monjas que no se permitían 
toros y terneros en los conventos, aun cuando las monjas insistían 
en tener sus propias corridas de toros. 


La situación no era mejor en Nueva España, donde se acusaba 
a las monjas de tener demasiados sirvientes, de gastar en alimen- 
tos costosos, y de tener demasiados tratos con el mundo fuera del 
convento, lo cual incluía a hombres y muchachos. También se les 
amonestó por vestir hábitos elegantes y por tener en sus celdas 
niñas a quienes criaban como madrastras. Por la misma época, en 
La Habana, los obispos se preocupaban por la gran cantidad de 
productos que las monjas de Santa Clara, el principal convento 
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de la ciudad, vendían a la puerta del convento, por el número de 
sirvientes que vivían en él, y por los gastos excesivos de las monjas. 
Como en el resto de las Indias, los obispos de La Habana en el siglo 

XVIII no lograban obligar a las monjas a observar sus votos. 


Los obispos en las Indias estaban particularmente interesados 
en restaurar la vida común en los conventos, lo cual quería decir 
que las monjas deberían dormir en dormitorios más bien que en 
celdas privadas, comer juntas alimentos preparados en una cocina 
común y tener solamente el número de sirvientes necesarios para 
el convento, y no para las monjas individuales. Como base para 
todo esto, los recursos económicos debían utilizarse para el bien de 
todas. En este interés por la restauración de la vida común la corona 
y los obispos encontraron una causa que les unía, pero aun con el 
apoyo de la corona no era fácil lograr los cambios que se pretendían. 
Durante el reinado de Carlos II los informes, peticiones y cédulas 
reales acerca de la reforma de los conventos iban y venían constan- 
temente de un lado del Atlántico al otro. Los obispos se quejaban 
de que no se cumplían los decretos reales que les ordenaban a las 
monjas reformarse. Ellas, por su parte, se quejaban de las tácticas 
que los obispos empleaban para obligarlas a cumplir lo que se les 
mandaba, y presentaban apelaciones contra lo que sus superiores 
les mandaban. El Rey buscaba una vía media. A la postre, en el caso 
de Nueva España, el Rey decretó que todos los conventos debían 
regresar a la vida común, aun cuando por largo tiempo hubieran 
permitido la vida privada. Pero les daba una salida a las monjas 
que habían hecho profesión antes de esa decisión, quienes podían 
escoger entre la vida común y la privada. Como era de esperarse, la 
mayoría de las monjas en México decidió continuar como antes. La 
existencia de dos sistemas diferentes para la vida en los conventos 


condenó al fracaso al que tenía menos atractivo: la vida común. 


En el Perú la vida común nunca echó raíces en los conventos 
grandes. Cambiar de la vida privada a la común costaba dinero. 
Era necesario construir los edificios para el nuevo estilo de vida o 
al menos reconstruir los antiguos. A mediados del siglo XVIII los 
conventos en Cuzco, por ejemplo, tenían dificultades económicas 
que no les permitían invertir en nuevas construcciones. De hecho, 
la situación en esos conventos era tan difícil que algunas monjas 
se dedicaban a pequeños negocios privados con los cuales se sos- 
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tenían a sí mismas y a quienes les servían en sus celdas privadas. 
(Temprano en la década de 1760, el Perú experimentó la rebelión de 
Túpac Amaru, que en buena parte fue una reacción a las reformas 
fiscales de Carlos III. La rebelión se volvió violenta y destructora, 
particularmente en torno a Cuzco, donde los conventos y otras ins- 
tituciones de la región tuvieron pérdidas importantes.) La realidad 
era que para los conventos de Cuzco, y para muchos otros, la vida 
común no era sostenible. En otros lugares, como en Lima, las monjas 
sencillamente se negaron a doblegarse. 


En La Habana los esfuerzos de reforma conventual tuvieron me- 
jores resultados, aunque muy lentamente. El historiador John James 
Clune describe la transformación del convento de Santa Clara en La 
Habana. Solo tras repetidas órdenes reales y eclesiásticas por fin el 
convento comenzó a cambiar en 1783, casi veinte años después de 
los primeros esfuerzos de reforma, y contra la recia oposición de las 
monjas. Al igual que a otras monjas en las Indias, a las de La Habana 
también se les dio la opción de entrar a la vida común o continuar en 
la privada. Para 1795 casi la mitad de las monjas había escogido la 
vida común, y tal pareciera que Santa Clara iba rumbo a convertirse 
en un convento ideal, pero otras fuerzas se interpusieron. Ese año, 
una serie de circunstancias tuvo por resultado que veinticinco cla- 
risas y sus sirvientes se trasladaron de Santo Domingo a La Habana, 
donde se unieron al convento de Santa Clara como monjas de vida 
privada. Eso le causó una crisis al convento, que ya estaba escaso 
de fondos. En 1797 la corona respondió ordenando una moratoria 
en las admisiones de clarisas al convento, para disminuir así el 
número de monjas que el convento tenía que mantener. Puesto que 
esta orden estuvo vigente por casi diez años, al final de ese período 
la mayoría de las monjas eran ancianas, muchas de ellas lisiadas, 
débiles o ciegas. Por fin, en 1813 se admitieron nuevas novicias, y 
cuatro de ellas se unieron al convento sin llevar consigo sirvientes 
personales. El gobierno de España había logrado implantar la vida 
común en Santa Clara, pero el costo fue que una comunidad religiosa 
antes activa y floreciente quedó muy debilitada. 


Durante todo el siglo XVIII el gobierno español trató de reforzar 
su autoridad inmiscuyéndose hasta en los medios de salvación, aun- 
que no logró sus propósitos. La corona trató de hacer de la caridad 
un instrumento del estado más bien que una acción personal que 
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le ganaba al individuo méritos eternos. La retórica gubernamental, 
particularmente la de Carlos IL, sostenía que los actos de caridad 
por parte de individuos, particularmente las limosnas, inspiraban el 
ocio entre los pobres. Afirmaba que, al no distinguir entre los pobres 
que merecen ayuda y los que no, las limosnas tendían a crear un 
ambiente en el que personas sin escrúpulos, incluso niños, podían 
llevar vidas irresponsables, de modo que a la postre se volvían una 
carga para el gobierno, unos porque sencillamente eran indigentes 
necesitados de ayuda gubernamental constante, y otros porque se 
volvían criminales que aterrorizaban al pueblo y obligaban al go- 
bierno a actuar contra ellos. Los actos privados de caridad no solo 
no beneficiaban a quien los hacía, sino que ahora se presentaban 


como dañinos a los intereses del imperio. 


Esta actitud real se basaba en la Ilustración, para la cual el bien- 
estar social de los ciudadanos era responsabilidad del estado. Sin 
embargo, como sucedió en América Latina, el énfasis en la caridad 
en manos del estado era mucho más que el resultado de las teorías 
de algunas personas ilustradas. Aparte de su inclinación al absolu- 
tismo, la corona quería controlar a una población distante y cada 
vez menos dócil. Entre la retórica y la realidad había siempre un 


abismo, y fue por eso que los intentos reales fracasaron. 


El modo en que la élite social en La Habana respondió a las necesi- 
dades del asilo de expósitos, Casa Joseph, muestra cómo el gobierno 
fracasó en sus intentos de controlar a los residentes mediante la 
inspección de sus acciones de caridad. Ese mismo caso nos ofrece 
también un atisbo de cómo las actitudes de los más ricos habane- 
ros hacia las buenas obras y hacia la salvación iban cambiando. La 
casa para expósitos, que había abierto sus puertas en el siglo XVIII 
siguiendo instrucciones de Felipe V, siempre estuvo en una situación 
económica precaria. Ni el gobierno local ni tampoco la élite social 
se preocupaban por él. Ninguno de ellos sentía la obligación de 
responder a los niños abandonados a la miseria y la muerte tanto 
en la ciudad como en los campos. Al parecer la salvación mediante 
las buenas obras no era una preocupación constante para las élites 
habaneras, pues no contribuían mucho a ninguna obra de caridad en 
la ciudad. Esa fue una de las razones por las cuales la Casa Joseph 
estuvo siempre al borde del colapso económico. A mediados del 
siglo su situación era tan difícil que la Casa cerró, pero un decreto 
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real ordenó que se abriera inmediatamente. Lo interesante es que a 
fines del siglo los habaneros empezaron a hacer contribuciones al 
asilo,  proveyéndole recursos substanciales, aunque insuficientes. 
Precisamente al tiempo en que la retórica oficial del gobierno cul- 
paba a la caridad privada por el desorden social, los residentes de La 
Habana respondían de una manera sin precedentes al llamado del 
Obispo, quien relacionaba la salvación personal con los donativos 
al asilo. El llamado mismo no era nuevo. Temprano en el mismo 
siglo los obispos habían hecho peticiones semejantes, pero que no 
habían logrado grandes resultados. ¿Qué fue lo que cambió la actitud 
de la élite cubana? El azúcar. 


Impulsado por el azúcar, el comercio floreció en Cuba durante 
la segunda mitad del siglo XVII. Con ello vino también la acu- 
mulación del capital en la élite habanera y el surgimiento de la 
ciudad misma como una de las principales y más ricas del imperio 
español. Después de asegurarse de sus riquezas personales, la élite 
de la isla comenzó a preocuparse por sus almas eternas, y fue solo 
entonces que les pareció importante apoyar la causa de los niños 
abandonados. Todo lo que el gobierno pudiera decir acerca de la 
responsabilidad gubernamental por la caridad o acerca del desorden 
social que la caridad privada producía no hizo impacto alguno sobre 
los residentes de La Habana. 


En la ciudad de México vemos algo semejante en la creación de 
la Casa de Hospicio de Pobres en 1774. Como señala la historiadora 
Silvia Arrom, el hecho de que esa casa fuera fundada con recursos 
seculares muestra cambios en los patrones de la caridad. Mientras 
que la caridad era fomentada tradicionalmente por la iglesia y 
existía principalmente mediante acciones privadas motivadas por 
convicciones religiosas, ahora la caridad tomaba una nueva forma, 
la de un instrumento importante en manos del estado, que respon- 
día a los necesitados como una manera de evitar el desorden social 
extrayendo a los pobres de la circulación pública. Sin embargo, 
la creación del hospicio no cambió mucho la situación. Los ricos 
siguieron pensando que tenían la obligación de darles a los limos- 
neros y éstos siguieron pensando que tenían el derecho de pedir 
limosnas, y siguieron deambulando por las calles. 


Aun cuando como hemos visto la iglesia iba perdiendo terreno en 
muchas áreas de la vida colonial, en otras se mantuvo establecida 
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firmemente. Cualquier cambio tenía que venir de la población, y 
no bastaba con que lo dictaminaran las autoridades, fueran ecle- 
siásticas O reales. Además, la corona española no podía controlar 
los grandes acontecimientos que estaban sucediendo en Europa y 
que a la postre llevarían a la disolución del imperio español. En las 
Américas, la iglesia misma tuvo que enfrentar profundas divisiónes 
entre sus propias filas al tiempo que la región comenzaba a marchar 
hacia la independencia. 


El auge del liberalismo 


Una vez más los cambios que estaban sucediendo en Europa 
produjeron un fuerte impacto sobre la iglesia en América Latina. 
Se trataba ahora de una guerra unida indisolublemente a nuevas 
ideas acerca de los derechos de los ciudadanos y las responsabili- 
dades del gobierno. La revolución francesa sacudió a Europa. Tras 
ejecutar a su monarca, el pueblo francés proclamaba su derecho de 
gobernarse a sí mismo mediante asambleas legislativas elegidas por 
el pueblo mismo. La revolucionaria “Declaración de Derechos del 
Hombre y del Ciudadano” se hacía escuchar en toda Europa. Hubo 
ataques contra las iglesias y sacerdotes asesinados. Parecía que el 
viejo orden se deshacía, y con él la Iglesia Católica. Los monarcas 
del continente trataron de conservar el viejo orden haciéndole la 
guerra al país rebelde. A fines del siglo XVIL en un momento u otro 
Francia estuvo en guerra contra la mayoría de los países europeos. En 
medio de aquella lucha surgió un joven cabo, Napoleón Bonaparte. 
Sus habilidades militares eran tales que ascendió en los rangos del 
ejército vertiginosamente desde sus orígenes humildes hasta llegar 
a ser el líder del ejército que restauró la calma en Francia y puso fin 
a los desórdenes de la Revolución. 


La gratitud de Francia y el poder de Bonaparte eran tales que él 
pudo hacerse coronar emperador en 1804 y a la postre llegó a un 
arreglo con la Iglesia Católica en el que esta recuperaba algunos de 
sus derechos perdidos en Francia, pero quedaba siempre bajo el 
control de Napoleón. Entonces él se lanzó a conquistar Europa, lo 


cual incluyó la invasión de la Península Ibérica. 


Cuando los franceses ocuparon España a principios del siglo 
XIX, obligaron a Fernando VII a abdicar, y en 1808 José Bonaparte, 
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hermano de Napoleón, fue coronado rey de España y de todas sus 
posesiones. Pero el pueblo español casi en su totalidad se negó a 
reconocer la autoridad del usurpador. En su lugar, enl810 se formó 
un parlamento nacional (o “cortes”) que se radicó en Cádiz, donde 
el control francés no había llegado. En las colonias surgieron otros 
cuerpos parecidos. Aun cuando las cortes gobernaban en nombre 
del rey depuesto, varias de ellas le extendieron al pueblo algunos de 
los derechos que promulgaban los pensadores liberales, entre ellos 
el de una constitución escrita. Esa autonomía relativa, al tiempo que 
afirmaba la lealtad a Fernando, le dio al pueblo latinoamericano (que 
por largas décadas había estado apartándose de una metrópoli que 
no parecía entenderle o apreciarle) la experiencia de cierto grado 
de libertad. La restauración de Fernando al trono español en 1814 
no fue recibida con gran entusiasmo en la América Latina. Cuando 
Femando trató de restaurar la monarquía absoluta, el imperio se 
sacudió y a la postre se dividió. 


En respuesta a los esfuerzos de Femando, la iglesia en las colonias 
sfe dividió. Desde el punto de vista de la jerarquía, una monarquía 
absoluta garantizaba que la iglesia tuviera por lo menos una po- 
sición de poder, mientras que una constitución liberal implicaría 
que la iglesia no tendría tal sitio en la vida del estado. Por ello las 
autoridades de la iglesia favorecían abiertamente la monarquíares- 
taurada y sus tendencias absolutistas. Quienes estaban a favor de 
una constitución liberal y de la autonomía, sin embargo, también 
encontraron apoyo dentro de la iglesia, particularmente entre el 
bajo clero. El Padre Miguel Hidalgo y Costilla, sacerdote criollo en 
la pequeña población de Dolores, México, llamó a las armas a sus 
feligreses, mayormente indios y mestizos, en respuesta a los esfuer- 
zos de los conservadores por deshacerse de la autonomía mexicana. 
Hidalgo era uno de esos miembros del clero cuyas costumbres y 
pensamiento preocupaban a los oficiales eclesiásticos. Criticaba 
abiertamente algunas de las posturas doctrinales de la iglesia, tenía 
libros prohibidos y vivía con su concubina, pero en su parroquia se 
le amaba y se le seguía fielmente. Llevado por ideas de la Ilustra- 
ción, Hidalgo creía que la condición humana podía perfeccionarse 
mediante la aplicación de soluciones prácticas. Había invertido sus 
propios fondos y su inagotable energía para mejorar las condicio- 
nes en que vivían sus feligreses. Luego, cuando dio el famoso Grito 
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de Dolores, sa comunidad respondió. Tocando las campanas de la 
iglesia, Hidalgo comenzó una insurrección que a la postre atraería 
a 80.000 personas. En octubre de 1810, estas marcharon sobre la 
ciudad de México, llevando por bandera a la Virgen de Guadalupe. 
El carácter indisciplinado de la rebelión de Hidalgo hacía imposible 
controlarla. Lo que comenzó como un movimiento en defensa de la 
independencia resultó en una lucha de clases en la que los indios y 
mestizos se enfrentaban a los criollos mexicanos. Como esos últimos 
tenían armas y organización, el movimiento de Hidalgo comenzó a 
decaer. El propio Hidalgo y sus asesores principales fueron captu- 
rados y ejecutados en 1811. 


La iglesia continuó proveyendo liderato para las revueltas en Mé- 
xico. Tras Hidalgo, se alzó el sacerdote mestizo José María Morelos 
y Pavón, quien servía en parroquias muy humildes en Michoacán, 
al occidente de México. Morelos fue más sabio que Hidalgo al orga- 
nizar una fuerza pequeña pero bien disciplinada, y además articuló 
las metas del movimiento. Específicamente, quería una reforma 
agraria, que se pusiera fin a los tributos que los indios tenían que 
pagar y que se aboliera la esclavitud. Además prometía conservar 
el lugar de la Iglesia Católica dentro de la sociedad mexicana, como 
también respetar la propiedad privada. Sus esfuerzos por lograr el 
apoyo de los criollos fracasaron, y tampoco pudo reformar a México. 
En 1815, después de más de cuatro años como dirigente del movi- 
miento revolucionario, Morelos fue capturado, acusado de herejía 
y traición, destituido de su sacerdocio y ejecutado. 


No ha de sorprendernos el que los líderes del movimiento in- 
dependentista surgieran de entre los párrocos. Ya en esa época la 
mayoría de la jerarquía eclesiástica era peninsular y por tanto fiel a 
España, mientras que el bajo clero estaba constituido por criollos. Es 
más, ante la crisis financiera de 1804, el gobierno español se había 
posesionado de los fondos que la iglesia utilizaba normalmente para 
Obras de caridad y para suplir el sostén del bajo clero. Ese sostén e 
era necesario para los párrocos, ya que difícilmente podían vivir 
con lo que les pagaba la iglesia. Luego, los esfuerzos mismos del 
gobierno español por controlar a la iglesia le ganaban la enemistad 
del clero criollo. Al mismo tiempo, temiendo las consecuencias de 
movimientos radicales tales como los que habían guiado a Hidalgo 
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y a Morelos, la élite criolla comenzó a buscar liderato fuera de la 
iglesia para su lucha por la independencia. 


Brasil 


En el Brasil la relación del clero con el estado era muy diferente 
de la de su contraparte en América hispana, aunque también el 
clero brasileño estaba sujeto al patronato real. Los miembros del 
clero en el Brasil tenían más independencia en su trabajo que los 
de los territorios españoles, particularmente porque la estructura 
eclesiástica necesaria para supervisar al clero estrechamente no 
comenzó a desarrollarse sino a finés del siglo XVII y principios 
del XVIIL De hecho, las instrucciones del Concilio de Trento no se 
implementaron en el Brasil sino en el siglo XIX. La ausencia de un 
alto nivel de administración significó que hubo menos conflictos 
entre el clero regular y el secular, ya que cada uno de los dos gru- 
pos encontró sus propias esferas de influencia, y los desacuerdos 
en cuanto a la jurisdicción de cada cual fueron infrecuentes. Los 
misioneros regulares eran por lo general bastante independientes del 
sistema colonial, en parte porque no dependían del estado para su 
sostén económico. En lugar de ello, habían desarrollado un amplio 
sistema de propiedades agrícolas dedicadas principalmente a la 
ganadería y la caña de azúcar, y usaban esclavos negros para pro- 
ducir los ingresos necesarios para sostener sus misiones, escuelas y 
otras actividades. En esto se asemejaban a los jesuitas de la América 
hispana. La Iglesia Católica en Brasil apoyaba decididamente la 
esclavitud africana y no hizo intento alguno de relacionarse con los 
esclavos como feligreses. No se hacían esfuerzos misioneros entre 
los negros porque la iglesia pensaba que eran propiedad y parte de 
un sistema patriarcal blanco. En otras palabras, la esclavitud negra 
no era cuestión por la que la iglesia tuviera que preocuparse, ex- 
cepto cuando ella misma era dueña de esclavos. Hubo uno que otro 
sacerdote que sí defendió los derechos de los esclavos, pero por lo 
general la iglesia sencillamente apoyaba el orden social vigente en 
el Brasil. Aparte de las reformas pombalinas, la iglesia tuvo libertad 
para manejarse a sí misma, y hacia fines del siglo XVIII era una 
eficiente organización con amplias empresas financieras. 
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Los primeros años del siglo XIX fueron también un período de 
estabilidad para la iglesia brasileña, lo que resulta sorprendente 
puesto que en 1807 Napoleón tomó a Lisboa, donde encontró un 
palacio real desocupado. Una semana antes el príncipe Joáo (quien 
gobernaba como regente en sustitución de su madre mentalmente 
enferma, hasta que fue coronado como rey en propiedad en 1816) 
y toda su corte, en total unas diez a quince mil personas, habían 
partido para el Brasil. Aun con la presencia de la familia y corte 
reales allí, la iglesia en esa región no cambió mucho, ni su lugar 
en la sociedad brasileña se alteró. Cuando el Rey por fin regresó a 
Europa en 1821, fuertemente presionado por el parlamento portu- 
gués recién formado, dejó a la iglesia brasileña tal como la había 
encontrado. Aun cuando el Brasil por fin se declaró independiente- 
de Portugal en 1822, el proceso fue lo suficientemente pacífico 
para que la iglesia no sufriera las divisiones que otros movimientos 
de independencia crearon en la América española. En todo caso, 
la iglesia dejó una huella menos profunda en el Brasil que en las 
colonias españolas, aunque en términos de las prácticas religiosas 
populares hay un paralelismo indudable entre lo que sucedió con el 
Catolicismo brasileño y lo que tuvo lugar en los territorios españoles. 


Los bordes de la vida 


En el Brasil se les llamaba quilombos o macambos a las comunida- 
des de esclavos cimarrones, comunidades que, sorprendentemente, 
también incluían a residentes blancos e indios. Había gran número 
de tales comunidades en las tierras fronterizas de la colonia, pero la 
más famosa y exitosa de ellas fue Palmares, al nordeste brasileño. 
Iniciada probablemente por la década de 1590, la comunidad de 
Palmares llegó a ser una alianza de once comunidades diferentes 
con unos veinte o treinta mil habitantes, quienes por espacio de más 
de cien años lograron resistir todos los intentos de los portugueses 
de destruir la confederación, hasta que por fin fueron derrotados en 
1694. La vida de su más famoso líder, Zumbíi, nos permite ver algo 
del modo en que el Catolicismo se expandía gracias a individuos 
marginados en la sociedad. 


Zumbi nació en Palmares en 1655, pero recién nacido fue 
capturado por tropas brasileñas que atacaron el quilombo. Como 
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narra la historiadora Mary HKarasch, el niño, bautizado por los 
portugueses como Francisco, fue entregado a un sacerdote que lo 
crió y educó, aunque no está claro si esto fue como hijo adoptivo 
o como sirviente. En todo caso, Francisco ayudaba al sacerdote en 
sus labores eclesiásticas, sirviendo frecuentemente de monaguillo. 
A los quince años, por razones que no conocemos, Francisco huyó 
y regresó a Palmares. Allí tomó el nombre de Zumbi y llegó a ser 
jefe de la comunidad. A pesar de haber huido, Zumbi continuó 
sus relaciones con el sacerdote que lo había criado, hasta que este 
regresó a Portugal. De él Zumbi había aprendido el portugués y el 
latín así como las enseñanzas católicas. No es posible conocer todos 
los detalles, pero al parecer el trasfondo católico de Zumbi encontró 
un lugar en la vida religiosa de Palmares. 


Los historiadores sospechan que las prácticas religiosas que se de- 
sarrollaron en quilombos como el de Zumbi eran una combinación 
de diferentes religiones tradicionales de Africa con el Catolicismo. 
Por ejemplo, en 1645 los palmarinos tenían estatuas de Jesús, de la 
Virgen y de los santos en su “iglesia”. No hay referencia alguna a 
la presencia de sacerdotes en sus comunidades, pero sí había cha- 
manes y líderes religiosos africanos así como esclavos cimarrones 
nacidos en Africa que traían consigo sus propias prácticas religiosas 
tradicionales. En todo caso, las expresiones religiosas en Palmares 
diferían bastante del Catolicismo tradicional. 


En la América española, las comunidades de esclavos cimarrones 
se llamaban palenques. No cabe duda de que las prácticas religiosas 
de los palenques eran semejantes a las de los quilombos. Como en 
sus contrapartes brasileñas, la vida en los palenques era necesaria- 
mente cosa secreta y apartada del mundo exterior. Por ello se sabe 
poco acerca de la religión en tales lugares. Sí se sabe más acerca de 
las prácticas religiosas de quienes todavía eran esclavos. Al tiempo 
que adoptaban varias prácticas tradicionales del Catolicismo, tales 
como las de los padrinos y el bautismo de los niños, la religión 
afroamericana se parecía mucho a la de los quilombos, pues era 
una mezcla de lo africano, lo indígena y lo europeo. Dentro de las 
comunidades de esclavos, particularmente en las zonas rurales, la 
práctica de las religiones antiguas de África se escondía frecuente- 
mente bajo un manto de Catolicismo, o sencillamente se continuaba 
en secreto. Muchas deidades africanas cruzaron el Atlántico junto a 
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los esclavos y fueron incorporadas a la experiencia de la esclavitud. 
La historiadora Elizabeth Kuznesof nos dice que esto sucedió con 
mayor frecuencia con los dioses que se relacionaban directamente 
con la familia y con la vida y la muerte. Como era de esperarse, 
los dioses de la agricultura, la guerra, y el parentesco, entre otros, 
sencillamente no pudieron adaptarse a la condición de esclavitud. 
No debemos olvidar, sin embargo, que a muchos negros america- 
nos, tanto esclavos como libres, el Catolicismo les llegó a través de 
las confraternidades y otras organizaciones laicas católicas, como 
vimos en el capítulo 3. 


Es interesante notar que mucho de lo que sabemos acerca de las 
prácticas no ortodoxas de la población negra a fines del período 
colonial no se encuentra en los registros de la inquisición. Ha sido 
más bien el resultado de la obra de antropólogos que se han dedi- 
cado a escudriñar el pasado de los esclavos. En lo que se refiere a 
la inquisición, hacia fines del siglo XVII hubo una fuerte baja en el 
número de casos en que estaban involucrados los esclavos. Entre 
las muchas razones que podrían explicar esto, hay dos particular- 
mente notables: (1) La esclavitud se volvía una realidad cada vez 
más rural, particularmente según iba creciendo el sistema de plan- 
taciones, mientras que la inquisición era mayormente urbana. Era 
precisamente en las zonas rurales donde los esclavos se adaptarían 
menos a la cultura dominante, y por lo tanto habría más expresiones 
religiosas de origen no católico. Era también en esas zonas rurales 
que la inquisición estaba menos presente. (2) Según avanzaba el 
período colonial, los inquisidores iban identificándose cada vez 
más con los dueños de esclavos, y por tanto no simpatizaban con la 
antigua práctica de los esclavos de usar de la inquisición como un 
modo de evitar el tratamiento brutal de sus amos. Al llegar el siglo 
XVIIL los oficiales de la inquisición evitaban crearles problemas a 


los blancos ricos metiéndose en los asuntos de sus esclavos. 


Pero hay por lo menos otro factor que también contribuyó a que 
las prácticas no ortodoxas prevalecieran hacia fines del período 
colonial. La posición de la iglesia dentro de la sociedad estaba cam- 
biando. Ya no era el árbitro final de lo que estaba bien y lo que no. 
La presión de la sociedad circundante sobre la iglesia se hacía sentir 
como no había sucedido cuando la iglesia vw la corona trabajaban 
juntas en la empresa colonizadora. Como sierva del estado, la iglesia 
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había perdido buena parte de su autoridad para determinar lo que 
era una conducta adecuada. Como sucede hoy, había confusión en 
cuanto a lo que era aceptable y lo que no lo era. 


Conclusión 


El siglo XVIII fue paradójico para la iglesia. A la vez que se ex- 
pandía hasta las tierras distantes de Alta California, su influencia 
en América Latina iba disminuyendo. Las coronas ibéricas, domi- 
nadas por nuevas tendencias y oportunidades absolutistas, tendían 
a limitar las actividades de la iglesia tanto en Europa como en las 
colonias. Se obligaba a las órdenes religiosas a someterse a los deseos 
de la corona, y las que no lo hacían sufrían serias consecuencias, 
incluso su expulsión, como sucedió con los jesuítas. Los párrocos 
que no se doblegaban eran reemplazados por otros dispuestos a 
acceder a los deseos del estado. En breves palabras, los monarcas 
no toleraban resistencia alguna por parte de la iglesia en su políti- 
ca de concentrar el poder en sus manos. Los acontecimientos que 
sucedieron en Europa produjeron grandes cambios en América, 
introduciendo en ella nuevas ideas y llevando a nuevos sistemas 
políticos que pronto ocuparon el centro del escenario. La sociedad 
americana veía a la iglesia con menos respeto, y tendía a confiar 
más en su propio entendimiento en lo que se refería a las reglas 
de conducta. La práctica misma del Catolicismo también continuó 
cambiando al ser moldeada por quienes labraban la tierra y le pro- 
ducían enormes riquezas a la iglesia. 


En el próximo capítulo, “La iglesia en el torbellino”, veremos que 
la iglesia en América Latina enfrentó varios niveles de desorden y 
hasta de caos al producirse la Independencia de América. Por un 
lado le atraían el mundo del pasado y sus privilegios, pero por otro 
lado el mundo que iba amaneciendo la volvía hacia el futuro. La 
iglesia tuvo que enfrentar un profundo resentimiento por parte de los 
niveles más bajos de la sociedad y altísimas expectativas por parte 
de los más elevados. Las nuevas realidades de la iglesia en América 
Latina la obligarían a reexaminar su papel en las esferas políticas y 
sociales y a ajustarse una vez más al mundo que la rodeaba. 


5 


La IGLESIA EN EL TORBELLINO 


] comenzar nuestra narración en el capítulo 4, el siglo XVIII se 
Axa con la iglesia establecida firmemente en la América Lati- 
na, en una posición al parecer invulnerable, y su importancia era 
indudable. Era, después de todo, la contraparte y compañera del 
estado en la conquista y colonización de las Indias. Era la voz de 
Dios sobre la tierra. Por lo menos, eso pensaban sus líderes. Según 
fue avanzando el siglo, resultaría cada vez más claro que tal situa- 
ción no era permanente. 


El ascenso de la casa de Borbón al trono español en 1700 trajo 
grandes cambios a las Américas. Desde los inicios mismos del siglo 
había un antagonismo claro entre la iglesia y la nueva casa reinante, 
pues las ideas francesas sobre los derechos de los reyes se habían 
impuesto en Madrid. Pero incesantemente, a través de ese siglo, 
el estado fue aumentando su autoridad sobre la iglesia, hasta el 
reinado de Carlos III (1759-1788), cuando las reformas borbónicas 
aceleraron el cambio. Carlos alteró las relaciones entre la iglesia 
y el estado, haciendo a la primera sierva del último. Utilizó todos 
los poderes que tenía a su disposición para hacer de la iglesia un 
instrumento suyo y de sus políticas. Como monarca absoluto con 
los derechos hereditarios del patronato real, sus poderes eran enor- 
mes. Y en buena medida los proyectos de Carlos III en este sentido 
fueron exitosos. 


También debemos recordar lo que ya se ha dicho, que en Portu- 
gal y sus colonias fue la llegada al poder del Marqués de Pombal a 
mediados del siglo lo que llevó al estado a reafirmar su autoridad 
sobre la iglesia. Su prolongada función (1750-1777) como uno de 
los principales ministros de Portugal le permitió ejercer enorme in- 
fluencia sobre las políticas del estado. A diferencia de lo que ocurría 
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en España y sus colonias, en Brasil las relaciones entre la iglesia y el 
estado eran relativamente amigables y razonables durante todo ese 
siglo, con la excepción de las órdenes religiosas -particularmente 
los jesuítas- sobre quienes cayó todo el peso del poder del Marqués. 
Hacia el final de aquel siglo, los jesuítas habían sido expulsados de 
todos los territorios tanto portugueses como españoles, así como de 
la casi totalidad de Europa, y a la postre fueron disueltos por el Papa. 


En la América española, al terminar aquel siglo la mayoría de los 
obispos daba por sentado el.regalismo y la iglesia se había vuelto 
sumisa a las demanda” del estado. Pero no era solamente el estado el 
que imponía sus perspectivas sobre la iglesia. Como vimos, durante 
el siglo XVIII los portugueses mismos tendían a recurrir cada vez 
menos a la iglesia para que ordenase sus vidas, y con ello obliga- 
ron a la iglesia a cambiar sus respuestas a una gran variedad de las 
situaciones que enfrentaban los colonos. Sin embargo, no parece 
haber existido entre los residentes de la América española un deseo 
de abandonar la iglesia. De hecho, aun en las comunidades de es- 
clavos cimarrones en diversas partes del hemisferio, el Catolicismo 
se entretejía con las prácticas tradicionales africanas. Pero a pesar 
de la aparente solidez de la iglesia, la fe y la institución eclesiástica 
que los europeos habían traído a América se iban transformando. 


En este capítulo dirigiremos nuestra atención al siglo que siguió 
a la Independencia de la mayoría de las naciones latinoamericanas, 
aproximadamente durante la década de 1820 hasta la de 1920. 
La mayoría de las colonias obtuvieron su libertad de España o de 
Portugal durante las dos primeras décadas del siglo XIX. (Cuba, la 
última colonia española en América en alcanzar la Independencia, 
lo hizo en 1902, pero con el resultado de que, a pesar de que no se le 
consideraba tal, en muchas maneras era una colonia norteamericana. 
Puerto Rico, que junto a Cuba pasó a la hegemonía norteamericana 
como resultado de la Guerra Hispanoamericana en 1828, nunca 
obtuvo su independencia.) Aunque las luchas independentistas 
no son el tema de este capítulo, debemos bosquejar brevemente 
el curso de los acontecimientos que tuvieron lugar en torno a la 
Independencia de las antiguas colonias ibéricas. 


La iglesia salió relativamente intacta de los grandes sacudimientos 
de la Independencia, sobre todo si se tiene en cuenta la dislocación 
producida por las guerras de independencia, pero sobrevivió en la 


La IGLESIA EN EL TORBELLINO 187 
posición subalterna que los borbones le habían asignado. Durante el 
período inmediatamente después de la Independencia, la iglesia en 
México, en particular, sufrió grandes vicisitudes. Es por ello que en 
el presente capítulo le dedicaremos buena parte de nuestra atención 
a la iglesia mexicana, lo que no quiere decir que la iglesia en otras 
zonas de América Latina permaneciera estática. Durante el siglo XIX 
y en los primeros años del XX, hubo cambios radicales en el modo 
en que la iglesia hacía sentir su presencia en la sociedad. A pesar 
de esos cambios, la iglesia siguió siendo un poderoso símbolo de 
tradición y autoridad, a tal punto que las nuevas naciones trataron 
de retener el derecho de patronato que el rey había tenido antes a 
fin de establecer su control sobre la iglesia. Necesariamente, esto 
llevó a las naciones recién independizadas a conflictos con Roma 
en torno a la cuestión de quién tendría autoridad sobre la jerarquía 
eclesiástica en las Américas. A la postre, ambos partidos tuvieron 
que ceder en algo. 


El caos en las primeras décadas de la Independencia también hizo 
surgir una serie de caudillos tales como Juan Manuel de Rosas en 
Argentina, Antonio López de Santa Anna en México y José Gaspar 
Rodríguez de Francia en Paraguay, todos los cuales ocuparon el 
vacío que crearon los movimientos independentistas. Estos “hom- 
bres fuertes” se apoderaron del gobierno de las recién formadas y 
todavía inestables repúblicas y consolidaron su poder sobre ellas, 
unas veces dirigiéndose a las masas diciendo que ellos mismos eran 
de origen humilde y otras, con mayor frecuencia y a veces simul- 
táneamente, apelando a las clases altas prometiéndoles mantener el 
orden social. También buscaban el favor de la iglesia y del ejército. 
A la postre, lo que los caudillos les dieron a sus países fue gobiernos 
autocráticos que pronto provocaron reacciones negativas. El poder 
pasó entonces a quienes buscaban un estilo distinto de gobierno, 
conocidos en el siglo XIX como liberales. 


Los liberales pronto descubrieron que gobernar las nuevas 
repúblicas no era cosa fácil. Encontraron oposición por parte de 
los conservadores, quienes buscaban preservar las estructuras de 
tiempos coloniales, tanto en lo político como en lo social. Podemos 
ver esa batalla entre los liberales y conservadores como un conflicto 
entre los nuevos campos y los antiguos. Donde más se notaron esos 
conflictos fue en lo que se refería a la iglesia y su posición en la 
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sociedad. Las interpretaciones simplistas nos dicen que lo que se 
debatía era si se debían limitar los privilegios y prerrogativas de la 
iglesia (como sostenían los liberales) o si era necesario asegurarse 
de que la iglesia pudiera seguir cumpliendo su papel como medio 
de control social y de conservar los valores tradicionales (como 
sostenían los conservadores). De hecho, las circunstancias en torno 
a la iglesia en la América Latina durante el siglo XIX eran mucho 
más complejas y sutiles que lo que tales resúmenes parecen indicar. 


La rebelión de los cristeros en México es un claro ejemplo de 
cómo ambos bandos -conservadores y liberales- encontraron apoyo 
entre quienes se esperaría que pertenecieran a uno u otro de ellos. 
Tradicionalmente pensamos que el liberalismo contaba con el apoyo 
de los intelectuales jóvenes y de las masas pobres que buscaban al- 
canzar la igualdad ante la ley y dentro de la sociedad. Y tendemos a 
pensar que los conservadores eran todos miembros de la élite social. 
Sin embargo, la rebelión dé los cristeros, bajo el grito de ¡Viva Cristo 
Rey!, en buena parte fue una rebelión del grueso de los pobres en 
apoyo de las prácticas eclesiásticas tradicionales. 


Al tiempo que la iglesia buscaba redefinirse a sí misma a la luz 
de las actitudes cambiantes en cuanto a su papel social, las mujeres, 
tanto laicas como religiosas, alcanzaron un papel de importancia, 
particularmente en la obra misionera, que comenzó a tener mucha 
más presencia femenina. Pero aun en medio de los cambios más 
dramáticos había cierto nivel de continuidad en las expresiones 
religiosas de la fe. Examinaremos esto particularmente a través de 
los ojos de las mujeres de la época. Eso es posible en buena medida 
porque el siglo XIX fue un tiempo en que las personas ricas de Eu- 
ropa y Norteamérica viajaban frecuentemente, a veces como parte 
de expediciones científicas, y hubo un buen grupo de mujeres entre 
quienes vinieron a América Latina. En la mayoría de los casos venían 
como acompañantes de un hermano, esposo o padre, pero esto no 
les impedía observar lo que veían. Afortunadamente muchas de 
ellas publicaron sus notas de viaje, que tendían a concentrarse sobre 
las mujeres con quienes se habían encontrado. Es principalmente 
gracias a tales fuentes que podemos ver algo del papel tradicional 
de las mujeres dentro de la vida religiosa de la comunidad. Como 
veremos, tanto el siglo XIX como el XX resultaron ser un tiempo 
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en que hubo a la vez cambios y continuidad en lo que se refiere al 
lugar de las mujeres en la sociedad. 


Estas viajeras también escribieron acerca de la vida de los es- 
clavos tanto en condiciones urbanas como rurales. Una de ellas 
cuenta de un servicio de adoración a la fuerza que aparentemente 
tenía lugar por lo menos una vez a la semana en una plantación de 
Rio de Janeiro. Los sentimientos de dolor y agravio que la lectura 
de esa historia nos causa hoy son semejantes a los de las mujeres 
extranjeras que lo vieron, y por tanto su informe nos permite tener 
hoy un atisbo de lo que era la vida religiosa en las plantaciones. 


Otra fuente de carácter menos personal también nos ayuda a 
descubrir algo del lugar de la iglesia en la vida de la comunidad 
esclava en el siglo XIX, particularmente en Cuba. Puesto que Cuba 
era todavía parte de lo poco que quedaba del imperio español, es- 
taba sujeta a las leyes y regulaciones españolas, incluso las que se 
referían al tratamiento de los esclavos. Tales códigos respecto a la 
esclavitud son explícitos en cuanto a lo que debían ser las prácticas 
religiosas cristianas en la vida de los esclavos en las plantaciones. 
Nos detendremos particularmente en el código sobre la esclavitud 
del año 1842, que nos ayudará a entender los pasos que los dueños 
de esclavos tenían la obligación dar a fin de asegurar la cristianiza- 
ción de sus esclavos. Sin embargo, es importante recordar que las 
leyes no siempre describen la realidad, especialmente la de zonas 
rurales aisladas y de difícil acceso. 


Aun en medio de las leyes que gobernaban las vidas religiosas 
de los esclavos, y de la continuación de patrones de devoción del 
período anterior, y también en medio de los grandes cambios que 
limitaban el papel del clero, el Cristianismo continuaba expresán- 
dose en algunos estilos únicos. Entre los que expresaban su fe de 
manera diferente se contaban los curanderos de la América Latina 
del siglo XIX. Uno de ellos fue Miguel Perdomo Neira, quien viajó 
por los Andes durante la segunda mitad del siglo, y a la postre causó 
un motín en Bogotá en 1872. Otro fue “el niño Fidencio”, un santo 
popular del norte de México cuyos poderes curativos fueron busca- 
dos hasta por el Presidente de la república en el 1928, y quien fue 
arrestado por las autoridades al año siguiente. También en el norte 
de México vivió Teresa Urrea, conocida como “la santa de Cabora, 
cuyas sanidades espirituales tomaron un estilo apocalíptico y se 
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fundieron con una nueva forma de filosofía mezclada con religión 
que llevaba el nombre de espiritismo. Todo esto se asociaba con el 
nombre de Alian Kardec, el “fundador” del espiritismo, un movi- 
miento de tenues conexiones con el Cristianismo que apareció en 
escena en esa época y produjo fuerte impacto, particularmente en 
Brasil, a mediados del siglo XIX. Las enseñanzas de Kardec, que 
incluían la reencarnación, la comunicación con los espíritus y va- 
rios elementos de la ética cristiana, se convirtieron en una religión 
de tendencias místicas que se expandió particularmente entre la 
clase media brasileña. 


La Independencia 


Fueron los criollos quienes guiaron a la América española hacia 
la Independencia. Como se vio en el fracaso de los movimientos 
independentistas mexicanos bajo la dirección de Hidalgo y More- 
los, sin el apoyo de la élite criolla las insurrecciones fracasarían. 
Con la excepción de Cuba y Puerto Rico, entre 1810 y 1825 todas 
las antiguas colonias españolas en América se habían separado del 
imperio español y alcanzado su independencia. En diversas regiones 
hubo razones diferentes para apartarse de España. Las zonas donde 
buena parte del crecimiento numérico había tenido lugar en el siglo 
XVIII, tales como Buenos Aires y Caracas, no tenían ataduras de 
siglos de relaciones con Iberia como las de México y el Perú. Por 
ello fueron las primeras en expresar su desagrado ante los esfuerzos 
continuados por parte de Femando VII de ejercer su autoridad sobre 
ellas tras su restauración como rey de España. Caracas se rebeló 
primero, y después Buenos Aires, ambas a principios de 1810. Para 
los porteños de Buenos Aires esa fecha marcó su ruptura definitiva 
con España. En torno a Caracas, la lucha contra las tropas españolas 
continuó hasta 1821, cuando, bajo el liderato de Simón Bolívar, la 
zona pudo declararse independiente. Para 1820, el propio México 
estaba harto de los intentos de España por restablecer su antigua 
forma de gobierno sobre la colonia. En ese año comenzó la lucha 
de Nueva España por su independencia, que culminó en 1821, cu- 
ando los criollos alzaron sus voces y sus espadas contra las tropas 
del Rey. En Sudamérica española, los esfuerzos combinados de 
Bolívar, Sucre y José de San Martín produjeron la Independencia 
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de la región entre 1818 y 1824, cuando el Perú fue la última región 
en independizarse definitivamente de España. Al comenzar el año 
1825, casi toda la América española era independiente. 


La historia del Brasil fue diferente. Como se dijo en el capítulo 
4, Brasil declaró su independencia en 1822. A diferencia de lo que 
acontecía en las vecinas colonias españolas, en el Brasil la declara- 
ción de Independencia constituyó la independencia misma. En 
1808 el rey Joáo había trasladado su corte al Brasil, huyendo de 
las conquistas napoleónicas. Cuando regresó a Portugal en 1821 
su hijo, Pedro, permaneció en el Brasil-según algunos piensan, 
por disposición de su padre. Al establecerse en Brasil, Joáo había 
declarado que este era un reino, a la par de Portugal. Pero ahora que 
la corte había regresado a Portugal, el parlamento portugués dabas 
pasos para que Brasil volviera a ser una colonia, lo cual molestaba 
tanto a Pedro como a muchos otros brasileños. En 1822, tras muchas 
fricciones con el nuevo parlamento portugués, y rebelándose contra 
las Órdenes que ese cuerpo le había dado de regresar a Portugal, 
Pedro proclamó la Independencia de Brasil en el Grito de Ipiranga. 
En diciembre de ese año, fue coronado como Emperador Pedro 1. 


Conflictos con Roma 


La Independencia no trajo tranquilidad. Casi toda América La- 
tina se vio involucrada en luchas de poder, puesto que los héroes 
de la guerra no siempre resultaban ser los mejores líderes políticos. 
Durante décadas a partir de la Independencia, en muchos países 
hubo frecuentes cambios de regímenes. Muchos de tales regímenes 
trataban de darle legitimidad a su gobierno afirmando su autoridad 
sobre la iglesia. Uno tras otro, la mayoría de los gobiernos de las 
nuevas naciones reclamaban para sí la herencia de los derechos 
de patronato que la corona española había tenido, y se referían en- 
tonces al “patronato nacional”. Roma no concordaba con esto, En 
1816, en medio de las luchas por la Independencia, el papa Pío VII 
proclamó una encíclica en la que llamaba a los prelados en América 
Latina a recordarles a sus feligreses la necesidad de permanecer 
leales a España. Pero tras 1820, cuando se iba haciendo cada vez 
más claro que España había perdido sus colonias americanas per- 
manentemente, el Papa se encontraba en una difícil situación. Si no 
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reconocía a los nuevos estados que habían surgido en las Amóricas 
esto podría producir un cisma en la región. Y algo parecido podría 
suceder en España si el Papa reconocía la Independencia de las 
nuevas naciones. En 1822 Pío declaró su neutralidad negándose a 
reafirmar la autoridad de España sobre las Américas, y al mismo 
tiempo negándose a reconocer la existencia política de las nuevas 
naciones. Sin embargo, ese mismo año envió a un vicario apostó- 
lico  -aunque sin credenciales diplomáticas- ¡para que  nombrase 
obispos titulares para aquellas zonas donde fuera necesario. Puesto 
que tales obispos titulares carecían de buena parte de la autoridad 
y jurisdicción de los obispos en propiedad, y no estaban por tanto 
sujetos al patronato, el Papa buscaba evitar de ese modo un conflicto 
con Madrid. Al mismo tiempo las nuevas naciones latinoamericanas 
se mostraban suspicaces de Roma y sus motivaciones. Puesto que 
la delegación pontificia rehusaba reconocer el patronato nacional, 
se le hizo pasar de un país a otro y a la postre sencillamente se le 
devolvió a Roma. Las tensiones entre Roma y América Latina se 
iban acrecentando, particularmente después de que el nuevo papa, 
León XI, emitió una encíclica en 1824 en la que una vez más les 
decía a los latinoamericanos que debían permanecer leales a España 
y oObedecer a Fernando VIl, quien continuaba sus esfuerzos fútiles 
por restablecer su autoridad en las que para él seguían siendo co- 
lonias rebeldes. 


Para esa fecha, tras años de conflicto con Roma y España, había 
varias vacantes en las sedes principales de América. Estas vacantes 
se debían a varias razones, entre ellas que hubo prelados que aban- 
donaron las colonias en apoyo a la monarquía, que algunos de los 
que ¡permanecieron fueron expulsados por los nuevos gobiernos 
por continuar apoyando al Rey, y que cuando algún obispo moría 
no había manera de postular nuevos candidatos debido al conflicto 
en torno al patronato. Todo esto debilitó sobremanera a la iglesia, 
puesto que precisamente durante esos años tumultuosos la igle- 
sia tenía necesidad de autoridades eclesiásticas que  defendieran 
sus derechos ante los nuevos gobiernos. Por fin, en 1827, León. 
XII aceptó a los candidatos para seis vacantes que le presentó el 
gobierno de Colombia en violación directa a las pretensiones de 
España de continuar el patronato real. Esto produjo una ruptura 
entre Roma y España. El Papa afirmaba que sus acciones se basaban 
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en su preocupación por el bienestar espiritual de los cristianos en 
América, pero los historiadores sugieren que también le preocupaba 
la presencia del Protestantismo en América Latina. Al parecer el 
Papa temía que si la iglesia latinoamericana continuaba careciendo 
de liderato episcopal, las nuevas naciones se volverían campo fértil 
para quienes él consideraba herejes. 


Dos pontífices más tarde, Roma se mostró dispuesta a enfrentar 
la cuestión del reconocimiento oficial de las repúblicas latinoameri- 
canas. Gregorio XVI se negó a aceptar la intransigencia española en 
cuanto al nombramiento de obispos para las Indias. En 1831 declaró 
sus intenciones de reafirmar los derechos pontificios y cumplir sus 
funciones espirituales respecto a las Américas. También expresó 
su intención de reconocer a los gobiernos de las nuevas naciones 
una vez que se mostraran estables. En 1835, tras la muerte del rey 
Femando, Gregorio comenzó a reconocer la Independencia de los 
países latinoamericanos, pero se aseguró de que todo esto se ba- 
saba en condiciones políticas, separándolas del debate acerca del 
patronato nacional sobre la iglesia. Por ello, el conflicto continuaría. 


Los caudillos 


Al mismo tiempo que en Roma se debatía el tema de reconocer o 
no a las nuevas naciones latinoamericanas, la propia América Latina 
enfrentaba un caos sin paralelo desde tiempos de la conquista. Las 
regiones que antes habían estado unidas bajo un solo virreinato 
ahora comenzaron a dividirse, puesto que las condiciones geográ- 
ficas dificultaban el transporte y las comunicaciones, y antiguas 
rivalidades regionales se oponían a los esfuerzos por mantener la 
unidad. Los que en tiempos coloniales fueron cuatro virreinatos, 
vendrían a ser dieciocho naciones diferentes en el siglo XX. En 
medio del caos, diferentes y múltiples facciones luchaban entre sí 
por lograr la hegemonía. Solamente en México entre 1822 y 1855 
hubo treinta y cinco cambios de régimen. Hubo además guerras 
entre las nuevas naciones, así como desorden social. Las élites y 
la jerarquía eclesiástica procuraban sobre todo el orden, y esto fue 
lo que los caudillos les dieron, frecuentemente con buena medida 
de represión y violencia. Tales regímenes existieron de una forma 
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u otra, en un momento u otro, en prácticamente todas las naciones 
latinoamericanas. 


En México, el principal de los caudillos fue Antonio López de 
Santa Anna. Santa Anna comenzó su carrera pública como solda- 
do en el ejército real, luchando contra los insurgentes mexicanos. 
Al llegar el año 1821 tanto él como muchos otros soldados habían 
transferido su lealtad y luchaban ahora por la Independencia 
mexicana. A partir de entonces Santa Anna fue ascendiendo polí- 
ticamente, y en 1833 fue elegido presidente. Pero no le interesaba 
mucho gobernar, y la administración del estado quedó en manos de 
su vicepresidente, Valentín Gómez Farías, quien era férvido liberal. 
Gómez Farías inmediatamente tomó pasos para limitar los poderes 
de la iglesia, instituyendo muchas de las reformas características 
de tales gobiernos anticlericales. Secularizó las propiedades de las 
misiones de Baja y Alta California, abolió los diezmos compulsorios, 
y permitió a los monjes y monjas renunciar a sus votos. Se pose- 
sionó de las escuelas que antes estaban en manos de las órdenes 
religiosas. Les prohibió a los sacerdotes participar en la política, ya 
fuera discutiéndola desde el púlpito u ocupando cargos políticos -lo 
que muchos sacerdotes habían hecho en los años inmediatamente 
después de la Independencia. Y, posiblemente en su más atrevida 
reforma, abolió los fueros del clero. 


En respuesta a la protesta de la iglesia, en 1834 Santa Anna dio 
un golpe de estado contra su propio gobierno deshaciéndose de 
Gómez Farías y aboliendo sus reformas eclesiásticas. 


Al mismo tiempo que Santa Anna hacía y deshacía en México (y 
en parte como consecuencia de ello, perdía buena parte del terri- 
torio nacional a manos de los Estados Unidos), en la Argentina se 
hacía sentir la presencia de Juan Manuel de Rosas. Típico caudillo, 
Rosas era oficialmente solo el gobernador de Buenos Aires, pero 
en realidad era dictador sobre toda la Argentina. Era un hombre 
decidido y sin escrúpulos y ocupó el poder repetidamente entre 
1829 y 1852. No toleraba desacuerdo alguno, ya fuese en cuestiones 
económicas, políticas o militares. En su ascenso al poder y su feroz 
uso de la autoridad, la iglesia fue su aliada, a tal punto que había 
retratos de Rosas en los altares de las iglesias. El clero declaraba 
que los enemigos de Rosas lo eran también de Jesucristo. El Obispo 
de Buenos Aires llevaba vestimentas adornadas con los colores del 
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régimen. Los párrocos clamaban pidiendo venganza contra los li- 
berales que, antes de que Rosas llegara al poder, se habían atrevido 
a limitar las actividades de la iglesia. Rosas gustoso les concedió 
tal venganza. Bajo su gobierno se abolieron todas las reformas que 
disminuían tanto el lugar de la iglesia en la sociedad como sus 
riquezas y propiedades, y además se restauraron los diezmos. En 
1836 Rosas invitó a los jesuítas a regresar a la Argentina, solo para 
expulsarlos unos siete años más tarde porque se negaron a permitir 
que sus escuelas se volvieran centros de adoctrinamiento político, 
e insistían en obedecer al Papa antes que a Rosas. 


Su relación con Rosas y su gobierno no fue siempre beneficiosa 
para la iglesia. Al tiempo que Rosas la apoyaba, también la mani- 
pulaba. Para él, el clero no era sino otro grupo de burócratas que 
debían obedecerle. Practicó el patronato, nombrando solo a aquellos 
que le apoyaban, aun cuando Roma no reconocía que tuviera tales 
derechos. En 1837 declaró que todos los nombramientos eclesiás- 
ticos hechos por Roma, y todas las bulas papales a partir de 1810, 
eran nulos e inválidos en la Argentina. Rosas insistía en manejar a 
la iglesia de igual manera que manejaba el país, con mano firme. 


La complicidad de la iglesia con un régimen que era brutalmente 
violento se ve claramente en la historia de Camila O'Gorman y La- 
dislao Gutiérrez. Según cuenta el historiador John Lynch, esta joven 
pareja se conoció y se enamoró en Buenos Aires. Esto no debió haber 
causado problema alguno, de no haber sido porque Gutiérrez era 
sacerdote. A la postre decidieron mudarse y partieron de Buenos 
Aires hacia fines de 1847. La respuesta no se hizo esperar por parte 
de una jerarquía escandalizada y de un Rosas furibundo. El caudillo 
ordenó que se buscara a la pareja y se la trajera de regreso a Buenos 
Aires. Las más altas autoridades eclesiásticas de país le pedían a 
Rosas que fuese severo tanto con Gutiérrez como con O'Gorman. 
Pero Rosas no necesitaba de tales ruegos para dictaminar sobre la 
pareja sentencia de muerte, lo cual hacía frecuentemente. El 18 de 
agosto de 1848, el sacerdote y O'Gorman, que estaba ocho meses 
encinta, fueron fusilados. Se cuenta que a O'Gorman se le dio a 
beber agua bendita antes de ejecutarla de modo que su hijo no nato 
pudiera ir al cielo. 


Esta acción y otras semejantes produjeron un reino de terror en el 
que cada cual se preguntaba quién sería el próximo en sufrir a manos 
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del dictador. El descontento contra él iba en aumento rápidamente. 
En 1852 se vio obligado a partir al exilio en Inglaterra, donde viviría 
veinticinco años más. 


El Paraguay también tuvo un famoso caudillo, aunque muy 
diferente tanto de Rosas como de Santa Anna. El Dr. José Gaspar 
Rodríguez de Francia gobernó el Paraguay, primero como miembro 
de una junta en 1814 y luego, a partir de 1816 y hasta su muerte 
en 1840, como “El Supremo”. A diferencia de sus contrapartes en 
México y la Argentina, Francia no tenía interés en cortejar la buena 
voluntad de la élite o de la iglesia. Lo que es más, su aborrecimiento 
hacia ambas le llevó a tomar severas medidas para reprimirlas. Fran- 
cia era un nacionalista extremo, y como tal resentía el apoyo que la 
iglesia le había prestado a la corona española durante los años de 
lucha por la independencia. También era ferviente seguidor de los 
principios de la Ilustración, incluso de sus prácticas anticlericales. 
Todo esto le llevaba a odiar a una iglesia que le parecía representar 
los intereses de la clase alta y que se oponía a toda forma de parti- 
cipación en la sociedad a favor de las clases bajas. 


Como su título bien lo dice, Francia gobernó sobre el Paraguay 
con poder supremo. La nación se gobernaba siguiendo sus creen- 
cias, sus preocupaciones y hasta sus idiosincrasias. El primer paso 
que dio contra el clero fue negarles a sus miembros el derecho de 
participar en la política. En 1815 ordenó que todos los miembros de 
las Órdenes religiosas, a las que parece haber aborrecido de manera 
particular, juraran su lealtad al estado. También prohibió a quienes 
no fueran paraguayos tener autoridad alguna dentro de cualquier 
orden, y exigió que antes que alguien fuera electo a ocupar una po- 
sición dentro de una orden monástica se obtuviera el permiso del 
gobierno. Lo que se ha llamado su “decreto de separación” llevó a 
la ruptura de todo contacto entre las Órdenes dentro del Paraguay y 
fuera de él. Pero El Supremo no se contentó con aislar a las órdenes, 
sino que hizo lo mismo con el país, al que aisló del resto del mundo, 
llegando al punto de ejecutar a quien tratara de salir del Paraguay y 
de suspender casi todo el comercio internacional. Al mismo tiempo, 
procuraba el desarrollo económico y el comercio dentro del país. 


En 1824, Francia declaró que las órdenes religiosas eran super- 
fluas y servían solo para proteger a frailes cuya conducta moral 
escandalizaba a los residentes del país. Confis.gó las tierras de las 
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órdenes y decretó la secularización de todos los frailes, cuya labor 
quedaría entonces en manos de sacerdotes diocesanos. Muchos de 
los frailes optaron por la secularización y se les permitió permanecer 
en el país, pero otros, especialmente los que no eran paraguayos, 
fueron expulsados. Francia también abolió los fueros eclesiásticos 
y tomó las riendas de las finanzas de la iglesia. A diferencia de lo 
que había sucedido en México unas décadas antes, las reformas de 
Francia en el Paraguay provocaron poca protesta pública. 


Con la principal excepción de Francia, la mayoría de los cau- 
dillos estableció con la iglesia relaciones estrechas que tendrían 
consecuencias trágicas y duraderas. En sus esfuerzos por darles 
legitimidad a sus regímenes, los caudillos acudían frecuentemente 
a la iglesia, con la esperanza de que ésta les diera el apoyo moral 
de igual manera que los ejércitos les daban el apoyo militar. En 
este capítulo veremos la cooperación, frecuentemente con terribles 
consecuencias, entre esas tres entidades: los caudillos, los militares 
y la iglesia. A pesar de todas sus acciones, cabe señalar que en el 
siglo XIX el poder de los caudillos no era ilimitado, pues cuando se 
excedían se les derrocaba. Y frecuentemente su principal enemigo 
durante ese siglo fue el liberalismo. 


Conflicto entre los campos nuevos y los antiguos 


Debemos cuidar de no confundir nuestras definiciones presen- 
tes de lo que es ser liberal o conservador con lo que se entendía 
en el siglo XIX por esos términos. Como vimos en el capítulo 4, el 
liberalismo del siglo XIX, cuyas raíces se encontraban en el pen- 
samiento de la Ilustración, incluía temas tales como la necesidad 
de una constitución escrita, el énfasis sobre los derechos humanos 
fundamentales y un fuerte individualismo. Proponía una estructura 
gubernamental en la que cada brazo del gobierno se aseguraba de la 
fidelidad y justicia de los demás, y un sistema de gobierno federal 
más bien que centralizado. En cuanto a las cuestiones económicas, 
sostenía la teoría del laissez-faire, según la cual el mejor camino 
hacia el éxito económico de una nación consistía en limitar la 
injerencia del gobierno en las cuestiones económicas. En el caso 
de la América Latina también incluía la creencia en el progreso 
como producto de los adelantos materiales, en lo cual se acercaba 
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al positivismo europeo. Si para ello se necesitaba la intervención 

del gobierno en cuestiones económicas, creando la infraestructura 

necesaria o dictaminando tarifas proteccionistas, había que hacerlo. 

El liberalismo también insistía en la necesidad de mantener el orden 
público para facilitar el progreso. Por todo ello, cuando estaba en el 

poder el liberalismo no vacilaba en la intervención gubernamental 

en asuntos económicos y sociales. 


Otro componente importante del liberalismo desde sus mismos 
inicios era el anticlericalismo. En una actitud que reflejaba el tiempo 
de los borbones, los liberales creían que la iglesia debía concentrarse 
en las cuestiones espirituales, y dejar lo temporal en manos de un 
gobierno debidamente elegido. Lo que es más, los fueros clericales 
se veían como una violación del principio de la igualdad de todos 
ante la ley. Y lo que más molestaba a los liberales era la enorme 
cantidad de riquezas que la iglesia poseía. Las posesiones eclesiás- 
ticas a la vez privaban de tiérras a las masas desposeídas y, junto 
al diezmo obligatorio, le daban fuertes ingresos aun en tiempos 
cuando el gobierno y el estado se encontraban en una situación 
económica precaria. 


Los opositores de los liberales, los conservadores, eran principal- 
mente aunque no exclusivamente miembros las clases más altas de 
la sociedad, que normalmente deseaban que hubiera un gobierno 
fuerte y centralizado. Procuraban mantener las estructuras sociales, 
económicas y políticas de la era colonial, de tal manera que las clases 
altas pudieran retener su posición, y que lo mismo sucediera con 
los demás. Los conservadores estaban interesados especialmente 
en el papel de la iglesia moderando y controlando el poder social 
y como símbolo de la continuidad social y cultural. Para ellos la 
iglesia representaba todo cuanto era importante. Y fue por ello que 
la iglesia llegó a ser la manzana de la discordia que llevó a las más 
feroces contiendas entre conservadores y liberales. 


En México, quienes en la década de 1820 sucedieron a la pri- 
mera generación de héroes militares que no resultaron ser buenos 
líderes políticos fueron liberales que trataron de implementar mu- 
chas de sus ideas reformadoras, pero en 1824 los conservadores 
se apoderaron del poder en la persona de Antonio López de Santa 
Amna y, de una manera u otra, lo retendrían por espacio de veinte 
años. Durante ese período la iglesia fue protegida por el estado y 
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continuó gozando de sus privilegios, pero esto no la hizo inmune a 
las exigencias del gobierno. Como la historiadora Asunción Lavrin 
muestra, la iglesia sufrió también a manos de los conservadores, 
especialmente por razón de los préstamos que se requerían de ella. 


El fisco nacional de México, que había tenido dificultades desde 
los orígenes de la Independencia, se debilitó aun más por razón de 
las luchas militares en que Santa Anna se vio envuelto -por una 
parte, sus guerras desastrosas con Texas (1835-1836) y los Estados 
Unidos (1846-1848) y por otra, su exitosa defensa contra las tropas 
francesas que desembarcaron en 1838 en Veracruz. A fin de cubrir 
los costos de sus continuas campañas militares, el gobierno forzó a 
la iglesia, incluso a sus escuelas, monasterios, conventos y confra- 
ternidades, a hacerle préstamos. En algunos casos esas instituciones 
tuvieron que vender tierras o bienes inmuebles, u obligar a los resi- 
dentes locales a pagar deudas que les debían, a fin de responder a 
las “peticiones” del gobierno. En otros casos, algunas organizaciones 
eclesiásticas tomaron préstamos de otras con mayores recursos a fin 
de cubrir la cuota que la jerarquía eclesiástica les imponía a petición 
del gobierno. Por todo ello, los años de gobierno conservador no 
fueron fáciles para la iglesia; pero, con todo y eso, fueron mejores 
que los que siguieron después bajo el régimen liberal. 


A mediados de la década de 1850 una nueva generación de libera- 
les estaba alcanzando su madurez y buscaba la deposición de Santa 
Anna. Por fin la lograron, y a partir de 1855 los liberales estuvieron 
en el poder. A uno de sus líderes, Benito Juárez, un indio de pura 
sangre que llegaría a ser presidente de la república, se lo nombró 
ministro de justicia. Bajo su dirección se promulgó la Ley Juárez, 
que era un ataque directo contra la iglesia, pues abolía los fueros 
clericales, con lo cual todos los asuntos civiles que tenían que ver 
con el clero ya no quedaban bajo la jurisdicción eclesiástica, sino 
del gobierno. Eso quería decir que el clero perdía todos sus privi- 
legios legales. En 1856 se promulgó la Ley Lerdo, que también iba 
en contra de la iglesia. Esta ley obligaba a la iglesia a deshacerse de 
todas sus tierras y bienes inmuebles que no se relacionaran direc- 
tamente con sus funciones espirituales. Lo que la iglesia recibiera 
por la venta de tales propiedades quedaría sujeto a impuestos por 
parte del estado. La Ley Lerdo también se extendía a cualquier otra 
propiedad de grupos civiles, y por tanto se la aplicó también a las 
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tierras que los indios tenían como propiedad común. Quienes la 
promulgaron decían que su propósito era que la tierra se dedicara 
al cultivo, creando así una nueva clase de pequeños agricultores, 

pero esto no fue lo que sucedió. En lugar de ello, grandes terrate- 

nientes ricos compraron tanto las propiedades de la iglesia como 

las de los indios, pagando con frecuencia solamente una porción 
de su valor. En realidad, la Ley Lerdo sirvió para fortalecer a los 
grandes terratenientes y empobreció a las comunidades indígenas. 

En otro ataque a la iglesia, en 1897 se le privó de la responsabilidad 
de registrar los principales acontecimientos de la vida, tales como el 
nacimiento, el matrimonio y la muerte, todo lo cual vino a ser ahora 
función civil. Un año más tarde, la Ley Iglesias le ponía límites a lo 
que el clero podía cobrar por celebrar los sacramentos. Por último, 

la constitución liberal del 1857 incluía todas esas estas medidas así 
como la secularización de la educación y el derecho por parte de 

los monjes y monjas de renunciar a sus votos religiosos. 


La iglesia no aceptó todo esto sin oponer resistencia. Cualquier 
persona que se beneficiara de las tierras que se vendían a subasta 
pública como resultado de la implementación de la Ley Lerdo 
quedaba bajo amenaza de excomunión. Se les dieron instrucciones 
a los sacerdotes para que no les dieran absolución, ni oficiaran 
casamientos ni los ritos fúnebres de quienes hubieran apoyado la 
constitución de 1857. Al mismo tiempo, si algún clérigo desobedecía 
esa orden sería suspendido de su cargo, y el obispo declararía nulos 
los ritos celebrados. Además, los oficiales de la iglesia buscaban 
modos de evadir la ley mediante falsas ventas y otras maniobras 
ingeniosas. En todo esto, la iglesia buscaba modos de no cooperar 
con los edictos del estado ni reconocer su validez. 


La reacción de la iglesia le añadió más leña al fuego de los conser- 
vadores, quienes vieron en esa reacción una invitación a la rebelión 
contra el gobierno liberal. Al principio el movimiento conservador 
logró posesionarse de la capital, y el gobierno que así quedó estable- 
cido abolió las leyes de los liberales y le devolvió sus propiedades a 
la iglesia, al mismo tiempo que le exigía nuevos préstamos. Mientras 
tanto el gobierno liberal, con su capital ahora en Veracruz y Juárez 
por presidente, continuaba promulgando leyes anticlericales aun 
más fuertes que antes: so pretexto de privar a la iglesia de fondos que 
usaría para apoyar a los conservadores, se nacionalizaron propieda- 
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des eclesiásticas; se secularizaron los cementerios; se suprimieron 
los monasterios; se declaró la separación absoluta entre la iglesia y 
el estado, lo cual quería decir que la Iglesia Católica Romana no era 
ya la iglesia oficial; se abolió el diezmo; el matrimonio se transformó 
en un contrato civil; y el gobierno instituyó una prohibición contra 
la entrada de novicias a los conventos. 


Para 1861, los liberales habían retornado al poder. Los conser- 
vadores reaccionaron con un plan extraordinario que consistía en 
restaurar la monarquía. Acudieron al emperador de Francia, Na- 
poleón III, quien accedió a enviar tropas francesas a México para 
imponer a Maximiliano de Austria como rey a cambio de que se le 
pagara a Francia cierta cantidad que México le debía. En 1864, Na- 
poleón envió sus tropas, Maximiliano fue coronado rey, y todo esto 
resultó en una nueva guerra civil. En junio de 1867 Maximiliano 
fue capturado y ejecutado por las fuerzas liberales bajo la dirección 
de Benito Juárez. Una vez más, los liberales gobernaban México. 


El período de gobierno liberal se caracterizó por la corrupción, 
la avaricia y los intentos de hacerse dueños del poder por parte 
de diversos individuos. De todos ellos el que tuvo mayor éxito fue 
Porfirio Díaz, quien durante su subida al poder se declaró campeón 
de las causas liberales, pero luego se dedicó a sus propias causas, lo 
cu*l incluía asegurar la estabilidad civil mediante la violencia brutal. 
Díaz no pensaba que el conflicto con la iglesia le convenía a él ni al 
país, por ello trató de mejorar sus relaciones con la iglesia y no aplicó 
las cláusulas anticlericales de la constitución. Por ello, durante el 
“porfiriato” (como se conocen los 34 años del régimen de Porfirio 
Díaz) la iglesia pudo ampliar su sistema de instituciones educativas 
así como su imprenta, al tiempo que construía hospitales y abría 
nuevos seminarios. El laicado vino a ocupar un lugar importante 
en el modo en que la iglesia se hacía presente en la vida del pueblo. 
Los sindicatos obreros organizados con el beneplácito de la iglesia, 
así como las órdenes religiosas, tuvieron un lugar importante en el 
proceso de revitalizar la iglesia. Los congresos religiosos discutían 
problemas sociales y modos en que la iglesia podía responder a 
ellos. En 1911 se formó el Partido Católico Nacional, cuya agenda 
incluía aplicarle los principios morales y sociales del Catolicismo 
a la vida pública y del estado. En todo esto, la iglesia mexicana 
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reflejaba e implementaba las directrices dadas por el papa León 
XII en su encíclica Rerum novarum. 


Entonces intervino la revolución mexicana, que surgió del dis- 
gusto público hacia el régimen de Porfirio Díaz y logró derrocarlo en 
1911. Pero la guerra continuó enfrentando a los liberales contra los 
conservadores. Los revolucionarios tornaron su ira sobre la iglesia 
y la acusaron de oponerse al progreso y de buscar la intervención 
norteamericana -lo que bien puede haber sido cierto. Uno de los 
líderes de la revolución, Pancho Villa, manifestaba un aborreci- 
miento particular cqutra los. sacerdotes. En una entrevista con un 
periodista norteamericano, Villa exponía sus opiniones. Según él, 
los sacerdotes 


Pueden enseñar las doctrinas de Cristo, pero eso no significa 
que porque enseñan qué es el bien se les permita quebrantar 
casi todos los mandamientos.... Los curas, tal como yo los he 
conocido en los pueblos chicos e incluso en las ciudades de las 
montañas de Chihuahua, son miserables de mente y cuerpo... 
Viven como los piojos: a costa de otros.... ¿No he visto que un 
cura no mueve un dedo a menos que vaya a conseguir dinero?! 


Los liberales prevalecieron, y hacia 1913 el Partido Católico 
Nacional dejó de existir. En 1917 se escribió una constitución que 
incluía varios puntos decididamente anticlericales: se concedía la 
libertad de religión; toda la educación se secularizaba (ninguna 
organización religiosa, fuese católica o protestante, podía manejar 
instituciones de educación primaria o secundaria); las observan- 
cias religiosas públicas solamente podían realizarse en los lugares 
públicos de culto, que quedaban bajo la supervisión del gobierno; 
y las instituciones religiosas, fueren cuales fueran, no podían tener 
bienes inmuebles ni hipotecas. Lo que es más, cualquier monasterio, 
convento, escuela religiosa, seminario, rectoría u otro edificio en el 
que realizara la instrucción religiosa inmediatamente venía a ser 
propiedad del estado, lo cual incluía cualquier iglesia construida 
después de la ratificación de la constitución. También se le prohibía 


1 New York American, 19 de julio, 1914, entrevista con Villa por John Roberts, 
citada en Friedrich Katz, Pancho Villa, vol. 2, traducción de Paloma Villegas 
(Ediciones Era, México, 2000), pp. 23-24. 
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a la iglesia tener programas de caridad pública. No se les permitía 
a los sacerdotes tener cargos públicos ni criticar al gobierno, y solo 
quien fuera mexicano de nacimiento podía practicar el ministerio 
en el país. La construcción de nuevas iglesias requeriría permiso 
gubernamental, y el clero tenía la obligación de inscribirse con el 
estado, puesto que este limitaría el número de clérigos que podía 
haber en cada lugar. Esta constitución fue proclamada en febrero 
de 1917. Posiblemente el “Credo Liberal” sea la mejor manera de 
expresar la actitud del pensamiento liberal en México: 


Creo en una patria libre y poderosa, cuna de un pueblo noble 
y eminente, y en Juárez, su gran Hijo, Señor nuestro que fue 
concebido de la Virgen de América, padeció bajo el poder 
del Clero Romano, fue excomulgado, muerto y sepultado; 
al segundo día resucitó de entre los muertos, subió al cielo 
y está sentado a la diestra del Sublime derecho, y desde allí 
vendrá a juzgar a fanáticos y a ricos; creo en el Libre Pensa- 
miento, la Santa Paz Universal, la comunión de los héroes, 
el baldón de los traidores, la redención del pueblo, la dicha 
de los pobres. Amén.? 


Como resultado de todo esto, en 1926 México se vio envuelto en 
una nueva guerra religiosa, la rebelión de los cristeros, que discuti- 
remos más adelante. Aunque en toda esta sección hayamos centrado 
nuestra atención en los cambios que el movimiento liberal trajo para 
la iglesia en México, esto no quiere decir que no sucedieran cosas 
semejantes en otras regiones de América Latina, donde también el 
liberalismo y su legislación anticlerical afectó la vida de la iglesia. 
Por ejemplo, la constitución colombiana de 1863 incluía varias de 
las medidas anticlericales de la mexicana de 1857. Lo que es más, el 
historiador Knowlton, que se ha dedicado a estudiar el asunto, cree 
que lo que acontecía en México influyó sobre Colombia. Como la 
constitución mexicana, la colombiana también le prohibía al clero 
tener cargos públicos y a la iglesia tener propiedades que no se re- 
lacionaran directamente con su papel espiritual. Ambas abolíanlos 
privilegios eclesiásticos y confiscaban las propiedades de la iglesia, 


2 Citado en Jean-Pierre Bastían, Los disidentes: Sociedades protestantes y revolución 
en México, 1872-1911 (Fondo de Cultura Económica, México, 1989), p. 266. 
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con la diferencia de que en México se le permitió a la iglesia vender 
sus propiedades y el gobierno imponía impuestos sobre el producto 
de la venta, mientras que en Colombia las propiedades de la iglesia 
fueron sencillamente confiscadas. 


La iglesia en Colombia reaccionó a esta reforma de manera 
semejante a como lo hizo la mexicana. Los oficiales de la iglesia 
ordenaron que se ofreciera resistencia a las leyes de expropiación 
y que se castigara a quienes no las resistieran. Como resultado, 
fueron pocas las personas que se beneficiaron de la venta de las 
propiedades eclesiásticas. A la postre, la expropiación de las tierras 
de la iglesia en Colombia, que al igual que la de México decía tener 
el propósito de crear una clase de pequeños agricultores, no tuvo 
mejores resultados que la Ley Lerdo en México. Lo que sucedió más 
bien fue que muchas de las personas que se inclinaban a comprar 
las propiedades de la iglesia eran extranjeros que no temían las 
sanciones de la iglesia. En la década de 1880, bajo la presidencia de 
Rafael Núñez, antiguo proponente del plan de reforma, pero ahora 
convencido de que se necesitaba cambiar de rumbo, se promulgó 
una nueva constitución y se comenzó a buscar un concordato con 


Roma. 


¡Viva Cristo Rey! 


En 1924 el General Plutarco Elias Calles fue elegido presidente 
de México. Esto fue un acontencimiento aciago para la iglesia y, 
según dirían algunos, también para México. Durante la década en 
que Calles estuvo en el poder, se volvió cada vez más dictatorial y 
menos moderado en sus esfuerzos por deshacerse de todas aquellas 
personas a quienes consideraba enemigos políticos. El arzobispo 
José Mora y del Río llegó a ser uno de esos enemigos. A diferencia 
de sus antecesores inmediatos en la presidencia, Calle aplicó las 
provisiones anticlericales de la constitución de 1917. A principios 
de 1926, el Arzobispo declaró en una entrevista con un periodista 
que ningún buen católico romano debería aceptar aquel documento. 
Calles reaccionó cerrando conventos y escuelas, deportando a los 
sacerdotes nacidos en el extranjero y prohibiendo las procesiones 
religiosas. Pero el Arzobispo no era tímido. El 31 de julio, proclamó 
un entredicho que llevaría a una huelga por parte de los sacerdotes 
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en la ciudad de México. Otros prelados en diversas partes del país 
siguieron la misma política. No se podían celebrar misas, ni matri- 
monios ni bautismos. México quedaba prácticamente sin iglesia, y 
la huelga duraría por tres años. 


Huyendo de la ira de Calles, muchos sacerdotes, monjes y mon- 
jas se vieron en la necesidad de esconderse. Varios conventos se 
cerraron porque grupos enteros de monjas partían al exilio para 
no abandonar la vida común, como la ley requería de ellas. Las 
que permanecieron en México frecuentemente huían a pequeñas 
comunidades rurales donde encontraban sostén y ayuda. Algunos 
sacerdotes optaron por la clandestinidad y celebraban misas para 
pequeños grupos en medio de la noche. Algunos tenían el apoyo de 
líderes municipales que no gustaban de la injerencia del estado en 
sus regiones y por lo tanto se negaban abiertamente a cumplir las 
órdenes del gobierno contra las actividades religiosas. Hubo también 
algunos sacerdotes que incitaron a la rebelión armada. Los líderes 
católicos romanos organizaron a una multitud, mayormente cam- 
pesina, para ofrecer resistencia a los ataques del gobierno contra la 
religión. La mayor parte de los prelados prefería las formas pasivas 
de resistencia, y por lo tanto la rebelión que se iba gestando no tenía 
mucho apoyo por parte de la jerarquía. 


Quienes se alzaron en armas recibieron el nombre de “cristeros”, 
y pronto llegaron a ser decenas de millares de soldados -entre 
quienes se contaban incluía unas 25.000 mujeres en las “brigadas 
femeninas”. Quemaron edificios del gobierno, mataron a maestros 
que servían como empleados del estado y atacaron trenes con ex- 
plosivos. El gobierno respondió llamando a sus seguidores a matar 
un sacerdote por cada maestro muerto, Y a saquear las iglesias y 
usarlas como establos. La lucha se tornó feroz y sangrienta. Pero, 
como se ve en el estudio especializado de Matthew Butler sobre 
Michoacán, la vida religiosa continuó como una forma de resistencia 
pasiva contra el estado. 


La persecución contra la iglesia y la intensidad de la respuesta 
variaban según varios factores, incluso el tiempo y lugar así como 
la relación entre los líderes políticos locales y el gobierno nacional. 
Por ejemplo, los sacerdotes de una región particular podían tener 
cierta libertad porque contaban con el apoyo del gobierno local, 
pero si una nueva elección resultaba en un cambio de política y las 
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autoridades municipales se volvían más leales al gobierno central, 
la situación cambiaba también para los sacerdotes. En otra región, 
la presencia de campesinos leales al gobierno central -conocidos 
como “agraristas”- podía ofrecerle serias dificultades al clero. En 
Jungapeo, un pueblo en Michoacán, los agraristas se dedicaron 
activamente a buscar pruebas de que se celebraba el culto católico 
para entonces acusar no solo al clero, sino también a los terrate- 
nientes, de sedición. 


Al considerar todo esto, que era sin lugar a dudas una lucha 
política, no debemos olvidar que el entredicho también representaba 
una profunda pérdida espiritual para muchos católicos. Usualmente, 
el Catolicismo había funcionado dentro de la sociedad mexicana 
como una manera de vincular a las personas entre sí, y así unificar 
la sociedad, pero servir como factor de unificación social no era el 
único propósito de la iglesia. Para los católicos, la iglesia también 
expresaba y sostenía creencias y convicciones de gran importancia. 


Al menos en el estado mayormente rural de Michoacán, el obispo 
Leopoldo Ruíz y Flores facilitó los esfuerzos de la iglesia por man- 
tener sus vínculos con la vida espiritual de sus feligreses al tiempo 
que respondía a los intentos por parte del estado de controlar la 
iglesia. En marzo de 1926, el Obispo suspendió el culto público. 
Entonces le envió al gobierno en México peticiones firmadas por 
millares de feligreses en las que se pedía que se abrogaran las leyes 
anticlericales. Por último, cuando resultó evidente que los métodos 
pacíficos no darían el resultado apetecido, el Obispo comenzó un 
proceso de descentralizar las funciones eclesiásticas de modo que 
las necesidades espirituales del pueblo pudieran ser satisfechas aun 
bajo persecución. Ruíz y Flores instruyó a los sacerdotes que todavía 
quedaban en su diócesis que continuaran proveyendo enseñanza 
religiosa al pueblo y que ayudaran a los feligreses a mantener una 
vida de oración y penitencia. En Michoacán aumentó la partici- 
pación laica, tanto de hombres como de mujeres, en la vida de la 
iglesia, pues se acudió a los laicos para que dirigieran las devocio- 
nes y ritos que no requirieran la participación de un sacerdote. Ya 
para 1927, la iglesia estaba produciendo panfletos que instruían a 
los laicos sobre cómo ejercer funciones sacramentales tales como 
el bautismo, matrimonios y los últimos ritos si no había sacerdote 
presente. Naturalmente, la celebración de la misa no podía tener 
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lugar sin que un sacerdote oficiara. Las mujeres se tomaron cada 

vez más activas como líderes dentro de la iglesia. Por ejemplo, en 

Huajumbaro, Michoacán, Sara Rábago cada domingo leía misas que 
no incluían la celebración del sacramento mismo, y los demás días 

de la semana dirigía el rosario y otras oraciones, con lo cual le pro- 

veía al pueblo algunos de los servicios reservados tradicionalmente 
para el clero aun cuando ahora no hubiera sacerdotes disponibles. 

Al responder a las necesidades espirituales de sus feligreses, la 

relación entre el clero y el laicado se invirtió, de modo que parte 

del poder pasó al laicado. Esto era, sin embargo, solamente una 

solución provisional, puesto que tan pronto como se restableciera 

la paz el clero volvería a reclamar para sí la autoridad jerárquica 

por encima de los feligreses. 


Los rebeldes no podían forzar al estado a cambiar la constitución, 

y este tampoco podía suprimir la rebelión. No parecía haber solu- 
ción posible, pero a fines de la década de 1920 resultaba claro que 
era necesario resolver la situación, pues habían muerto al menos 
30.000 cristeros y casi 57.000 soldados federales. El obispo Ruíz 
y Flores, quien había encontrado refugio en los Estados Unidos, 
fue parte de una delegación para establecer negociaciones con el 
gobierno mexicano. Se llegó entonces a los “arreglos” que le daban 
tres concesiones importantes a la iglesia: (1) no todos los sacerdotes 
tenían que inscribirse ante el gobierno, (2) la iglesia podía ofrecer 
una vez más instrucción religiosa, pero solamente en las iglesias, 
no en las escuelas, y (3) los miembros del clero tendrían permiso 
para presentarle peticiones al estado pidiendo cambios en las leyes 
y prácticas del gobierno. La constitución siguió vigente, y no se 
le dieron a la iglesia las propiedades que había perdido. Pero esto 
fue suficiente para que los obispos les ordenaran a los cristeros 
que regresaran a sus hogares y para que las campanas de la iglesia 
volvieran a repicar, en señal de que se podían celebrar los cultos 
una vez más. 


La historia de los cristeros no terminó con los arreglos. En el año 
2000 el papa Juan Pablo II beatificó a veinticinco mártires cristeros 
muertos en la rebelión, entre ellos el jesuíta Miguel Pro, quien al 
ser ejecutado abrió los brazos en forma de cruz y gritó “¡Viva Cristo 
Rey!”. El 20 de noviembre de 2005, otros trece mártires cristeros 
fueron beatificados por la Iglesia Católica Romana. 
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El lugar de las mujeres en la sociedad 


Resulta claro que las mujeres participaron en la rebelión de los 
cristeros de varias maneras: en papeles de apoyo, como enfermeras, 
recogiendo dinero y procurando armas, así como ocupándose de 
darle liderato a la vida religiosa de la comunidad, pero también en 
papeles más activos como soldados y espías. Luego, se encontraban 
presentes en todos los aspectos de la reacción mexicana a la repre- 
sión de la iglesia a principios del siglo XX. También en otros países 
las mujeres encontraron diversos modos de responder a los cambios 
en la iglesia, y lo hicieron frecuentemente con el beneplácito tanto 
de la iglesia como del estado. 


Esto mismo sucedió en Chile. En ese país, el gobierno liberal que 
había llegado al poder poco después de la Independencia pronto 
descubrió que la provisión de servicios sociales era bastante más 
complicada de lo que se había imaginado. Había pocos profesiona- 
les adiestrados para practicar muchos de los servicios sociales que 
habían estado a cargo de la iglesia antes de que el gobierno liberal 
tomara el poder. No había quien manejara los hospitales y orfanatos, 
ni quien visitara a los pobres y los presos, y el estado necesitaba 
ayuda. Además, el gobierno chileno quería asegurarse de que el 
resto del mundo le viera con buenos ojos, y estaba convencido de 
que el lugar de la mujer practicando nuevas funciones en la socie- 
dad era señal de la modernización del país. A mediados de siglo, el 
gobierno tuvo la idea de contratar a monjas para que se ocuparan 
de varias instituciones de servicio social, lo cual llenaría una seria 
necesidad. Además, se pensaba que si las mujeres seculares veían 
a las monjas dedicadas a trabajos en la esfera pública, esto las ins- 
piraría también a ellas, al ver que tales ocupaciones eran dignas de 
mujeres respetables tales como las monjas. 


Para la iglesia misma, el que hubiera monjas fuera del claustro 
no era nuevo. En el siglo XVII San Vicente de Paúl había fundado 
la primera orden de mujeres fuera del claustro, las Hermanas de 
la Caridad, que se especializaban en el trabajo con los pobres. La 
obra de estas mujeres, y la de otras órdenes que pronto fueron 
fundadas, coincidió con los esfuerzos por parte de la iglesia por 
redefinir su lugar en la sociedad a la luz de los ataques de que era 
objeto por parte de los pensadores de la Ilustración y frente al auge 
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del liberalismo. En América Latina, después de la Independencia la 
función social y caritativa de las misiones cobró una importancia 
mucho mayor que la que había tenido en tiempos coloniales, y las 
mujeres se prestaban particularmente para tales tareas. Una de las 
razones por las que se pensaba así era que se daba por sentado que 
las mujeres tenían dones innatos para cuidar por otras personas, 
y esto se aplicaba particularmente a las necesidades de las obras 
de caridad. Otra razón importante era que durante el siglo XIX los 
varones comenzaban a abandonar la iglesia. Si la iglesia iba a man- 
tener su presencia en la sociedad, sería necesario que las mujeres lo 
hicieran. Desde el punto de vista de la iglesia, estas mujeres eran la 
vanguardia en la batalla por conservar la familia católica así como 
la fe de otras mujeres y de los niños. 


Al llegar 1854, el gobierno firmó un contrato con cuatro grupos 
diferentes de monjas, mayormente provenientes de Francia, y entre 
ellas las Hermanas de la Caridad. Lo que tanto el gobierno como 
la iglesia deseaban se logró mediante lo que recibió el nombre de 
“apostolado femenino”. La historiadora Gertrude Yeager señala que 
la llegada de las monjas de vida activa fue un paso esencial en los 
esfuerzos por parte del gobierno chileno por modernizarse, pues las 
monjas les dieron legitimidad y dignidad a ocupaciones que pronto 
se verían como típicamente femeninas tales como la enfermería, la 
enseñanza y las obras de caridad. Lo que es más, tanto en las gran- 
des ciudades como en los pequeños poblados, mujeres laicas de las 
clases altas y medias se involucraron en la obra de las monjas casi 
desde el principio recaudando fondos y sirviendo en tareas de admi- 
nistración, con lo cual se volvieron partícipes en la esfera pública. 
Este patrón de la paticipación de las mujeres seculares en las obras 
de caridad continuaría al mismo tiempo que el bienestar público se 
secularizaba cada vez más a fines del siglo XIX y principios del XX. 
En los años que trancurrieron entre los comienzos del apostolado 
femenino y la secularización de la caridad pública la iglesia había 
creado una red paralela de caridades católicas privadas que eran 
en su mayor parte administradas por mujeres laicas. Esto ayudó 
a cementar el lugar de la iglesia en la sociedad al mismo tiempo 
que les daba a las mujeres de la élite y de la clase media chilena 
un medio aceptado para expresar su fe en acción y le proveía a la 


iglesia obreras para sus esfuerzos misioneros. 
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Algo semejante sucedió en la Argentina en el siglo XIX. En la 
década de 1820, el gobierno liberal'creó la Sociedad de Beneficen- 
cia, gobernada por mujeres, cuyo propósito era supervisar las obras 
de caridad a favor de las mujeres y los niños. La popularidad de la 
Sociedad de Beneficencia entre las mujeres de la élite provocó en 
la década de 1880 el crecimiento de otras asociaciones femeninas 
que tenían el propósito de responder a las crecientes necesidades 
de los pobres, particularmente en Buenos Aires, donde los pobres, 
especialmente los inmigrantes más recientes, no podían enfrentar 
las dificultades que acarreaba una difícil situación económica. En- 
tre las organizaciones que atendían a las necesidades de los pobres 
estaban las Conferencias de Señoras de San Vicente de Paúl, la 
primera de las cuales se fundó en Buenos Aires en 1889. Según la 
historiadora Karen Mead, para 1891 había 53 “conferencias” con 
más de 7.800 miembros en todo el país, y estas conferencias, cla- 
ramente católicas, incluían .8 mujeres de todos los niveles sociales. 
Estos grupos recaudaban fondos y los utilizaban para ayudar a los 
necesitados. También visitaban hogares pobres, adonde llevaban 
educación en cuanto a nuevas prácticas de higiene, enseñanzas 
católicas, ropas y certificados para obtener comida. Estas mujeres 
se ocupaban particularmente de que las parejas que vivían juntas se 
casaran ante la iglesia y que sus hijos fueran reconocidos legalmente 
y bautizados. Siguiendo las directrices pontificias, durante el siglo 
XX las conferencias femeninas se ocuparon también de asuntos 
tales como casas para personas pobres, y de otros que tenían que 
ver con las mujeres obreras, particularmente en la ciudad capital. 
La iglesia había declarado que estos asuntos eran fundamentales 
para asegurarse de que las obreras fueran tratadas éticamente y 
así se conservara el orden social. Las mujeres que formaban parte 
de estas conferencias se dedicaban a sus nuevas tareas con celo 
y dedicación. Las conferencias femeninas eran la manifestación 
más visible de la presencia de la Iglesia Católica en las vidas de 
los pobres. Paulatinamente, y ya para la década de 1910, el trabajo 
a que se dedicaba la Sociedad de Conferencias de San Vicente de 
Paúl fue quedando en manos del clero. Este se ocupó sobre todo de 
organizar marchas de obreros católicos, de sindicalizar a las obre- 
ras y de proveer alojamiento a los pobres. También iba limitando 
el campo de acción de las conferencias femeninas. Para 1916, las 
conferencias femeninas eran cosa del pasado. 
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Para las mujeres el siglo XIX no fue solamente un tiempo de 
cambios e incertidumbres. También hubo una dimensión bastante 
tradicional en cuanto a su papel en la vida religiosa. Cuando viajaba 
a través de México a fines de la década de 1830, Fanny Calderón de la 
Barca tuvo la oportunidad de observar mucho del papel tradicional 
de las mujeres. En su diario, La vida en México, Calderón describe 
vividamente las ceremonias en torno a la admisión de jóvenes como 
novicias a uno de los conventos grandes de la ciudad de México. 
Su posición como esposa del primer diplomático español enviado a 
México la puso en contacto con las esferas más altas de la sociedad 
y le ganó también un asiento de preferencia desde donde podía ver 
las ceremonias religiosas que acompañaban a la recepción de las 
monjas a los conventos. Calderón describe una de esas ceremonias: 
la iglesia, altamente iluminada con velas, estaba tan llena de gente 
que, según ella cuenta, al entrar en la iglesia se sintió como llevada 
por dos mujeres bastantes grandes y cubiertas de joyas -usando sus 
propias palabras, se sintió como si la transportaran entre dos camas 
de plumas- al tiempo que los músicos tocaban un vals de Strauss. 
Una vez colocada en su asiento, esperó el comienzo de la ceremo- 
nia, que se anunció con una serie de fuegos artificiales fuera de la 
iglesia. El altar, que Calderón podía ver a través de las rejas que la 
separaban de la congregación, estaba cubierto de ricas telas. Y las 
monjas, acostadas boca abajo sobre el suelo, sostenían largas velas. 
La joven de dieciocho años de edad, que iba a ser aceptada como 
novicia, adornada con diamantes y perlas y coronada de flores, vestía 
un traje de terciopelo púrpura. Entró con su madre sollozante, fue 
más allá de las monjas, y se arrodilló a los pies del Obispo, quien 
brillaba con amatistas y vestimentas de púrpura. Tras responder a 
las preguntas del Obispo, las monjas, vestidas en sombríos hábitos 
negros, la escoltaron al salir de la iglesia. Cuando Calderón volvió 
a ver a la joven, llevaba el hábito de monja y se encontraba pros- 
trada ante el Obispo, cubierta de una tela negra que significaba su 
muerte al mundo. Tras recibir la bendición del prelado, se levantó, 
y las monjas que eran ahora su nueva familia la abrazaron. Según 
Calderón, la madre estaba tan sobrecogida de duelo que hubo que 
sacarla cargada de la iglesia. Al parecer el deseo de la joven de en- 
trar al convento había tenido la bendición del padre, pero no de la 
madre, que no tenía otra alternativa sino aceptar la decisión. 
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Calderón también describe el sistema educativo para las niñas, 
que las preparaba para una vida de devoción religiosa y poco más. 
Para cualquier mujer de más de catorce años de edad el misal era el 
principal libro de lectura, fuera que se preparara para el convento o 
para el matrimonio. Para estas mujeres, los puntos culminantes de la 
vida eran su asistencia a las ceremonias religiosas y a la confesión. 
Calderón también nota que cualquier mujer de la élite que diera la 
apariencia de religiosidad y no causara escándalo, podía “hacer lo 
que le parezca”. En una paradoja interesante, la vida religiosa de las 
mujeres de la élite mejicana a la vez las confinaba y las liberaba. 


Otra viajera, esta vez en Brasil, veía en la vida religiosa menos 
elementos liberadores que Calderón. Elizabeth Cabot Cary Agassiz, 
quien más tarde sería presidenta de la Universidad de Radcliff, 
siempre había valorado la educación femenina cuando partió hacia 
el Brasil con su esposo, quien era naturalista, en 1866. En Río de 
Janeiro encontró poco de su agrado en lo que se refería a las oportu- 
nidades educativas para las mujeres. Agassiz describe un incidente 
particular en casa de una familia acomodada. Aburrida por lo que 
le rodeaba, pasó a otra habitación, donde encontró un libro sobre 
un piano. Tomó el libro, y empezó a hojearlo, sencillamente por 
curiosidad. En ese momento entró el dueño de la casa y se escanda- 
lizó al ver que una mujer estaba leyendo. Tomó el libro que Agassiz 
tenía y colocó otro en sus manos. Según le explicó, este otro libro 
sí era adecuado para una mujer. Se trataba de un libro banalidades 
sobre cómo una mujer debía llevar una vida religiosa, pero que de 
ningún modo podía fomentar ni satisfacer la curiosidad intelectual. 


La vida de los esclavos 


Otra viajera que fue al Brasil en compañía de su esposo fue 
Adéle Toussaint-Samson. Tras llegar a principios de la década de 
1850, también ella se conmovió por lo que veía, aunque en su caso 
esto se refería principalmente a la esclavitud. En su memoria Una 
parisiense en el Brasil describe su visita a una plantación y una 
ceremonia religiosa que la perturbó grandemente. El sábado por la 
noche, como posiblemente ocurriría cada sábado, el amo convocó 
á los esclavos para la oración vespertina. Uno tras otro, los hara- 
pientos hombres, mujeres y niños dejaban los campos para llegar a 
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la casa donde había un altar tras las puertas abiertas de un mueble 
Dos supervisores, esclavos ellos mismos, estaban de pie, cada uno 
a un lado del altar. Puesto que habían aprendido algo de latín del 
capellán que ya no estaba presente, eran ellos quienes dirigían el 
servicio. Primero vino el Kyrie eleison, y luego las oraciones a la 
Virgen María y a cada santo que parecía ser adecuado para ese 
momento. Al final del servicio, todos juntos los esclavos dijeron 
el miserere nobis, y se postraron en tierra. Después de esto, todos 
desfilaron ante los blancos presentes, entre los que se contaba la 
pareja Toussaint-Samson, para que cada uno les diera la bendición. 
Adéle, con lágrimas en los ojos, les fue diciendo “yo te bendigo” 
según cada uno iba desfilando delante de ella. 


Bien avanzado el siglo XIX, había códigos legales que prescribían 
el modo en que podían vivir los esclavos, incluso sus prácticas y 
educación religiosa. Por ejemplo, en la isla de Cuba, que era todavía 
colonia española, el código de 1842 resultó ser un intento débil e 
inepto por parte de la corona de regular las relaciones entre los 
esclavos y sus amos. Esto se hizo mayormente en respuesta a la cre- 
ciente presión internacional contra la esclavitud, que no fue abolida 
en Cuba sino en 1886. Sin embargo, el examen de ese código nos 
lleva a entender lo que se esperaba que fuera el lugar de la práctica 
cristiana en la vida de los esclavos. 


Los primeros cinco estatutos del código de 1842 tratan acerca de 
la religión. En ellos se legisla acerca de cuán extensa ha de ser la 
educación religiosa de los esclavos, cuánto tiempo ha de durar y lo 
que se requiere de los amos para que se realice. Específicamente, el 
primer estatuto indica que el amo tiene la obligación de asegurarse 
de que los esclavos sean instruidos adecuadamente en “los princi- 
pios de la santa religión católica, apostólica y romana”, y que sean 
bautizados tañ pronto como sea posible. Si la muerte de un esclavo 
es inminente, se le ha de bautizar aunque sea directamente por mano 
del amo mismo. Esta orden de que fueran los amos mismos quienes 
supervisaran la educación cristiana de sus esclavos era diferente de 
lo que se había estipulado antes en el código de 1789, en el sentido 
de que los amos debían pagarle a un sacerdote para que celebrara 
misa y proveyera instrucción religiosa. Puesto que los amos se queja- 
ban de que les resultaba demasiado caro contratar a un sacerdote, y 
también porque muchos de ellos sencillamente se negaban a hacerlo, 
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los códigos subsiguientes colocaron la instrucción religiosa de los 
esclavos en manos de los amos, quienes a su vez frecuentemente les 
traspasaban esa responsabilidad a los capataces. Esa transferencia 
a los amos de lo que antes había sido responsabilidad de la iglesia 
le causó serias dificultades al Catolicismo cubano. El obispo de La 
Habana, Francisco Fleix y Solans, se mostró preocupado por el alto 
número de suicidios entre los esclavos rurales. Estaba convencido de 
que de haber tenido una instrucción religiosa adecuada los esclavos 
no se destruirían sí mismos. Por lo tanto llegó a la conclusión que 
la única solución era enviar franciscanos al campo para que allá 
educaran a los esclavos. El principal opositor de los esfuerzos del 
Obispo fue un alto oficial del gobierno, él mismo dueño de esclavos, 
quien se quejaba de que los frailes no estaban capacitados para la 
labor religiosa entre los esclavos, que no conocían sus costumbres y 
por lo tanto no entenderían la necesidad de que los esclavos fueran 
subyugados totalmente. Lo que es más, decía este señor, era posible 
que hubiera entre los frailes algunos que propugnaran la abolición 
de la esclavitud. Aunque la reina de España, Isabel II, se inclinaba 
hacia lo que el Obispo quería, su consejo de ministros a la postre 
decidió que los franciscanos no deberían emprender esta labor. Así, 
la educación religiosa de los esclavos quedó en manos de sus amos. 


Del segundo al estatuto del código de 1842 intentan garantizar 
que los esclavos tengan el tiempo necesario para aprender al menos 
los elementos de su nueva fe así como para practicarla. Se orde- 
naba a los amos proveer instrucción religiosa por las noches, tras 
las labores diarias, y entonces requerir que los esclavos rezaran el 
rosario y participaran en oraciones -probablemente oraciones como 
las que Adéle Toussaint-Samson vio en Brasil. Aparte de dos horas 
que debían dedicarse a la limpieza de la casa y de los talleres, los 
domingos y días feriados debían reservarse para las observancias 
religiosas. Accediendo a esto, sin embargo, una vez más en vista de 
los intereses de los amos el código declaraba que la cosecha es un 
tiempo especial que bien puede requerir que los esclavos trabajen 
los domingos y otros días especiales. El código también obligaba 
legalmente a los amos a darles a los esclavos bautizados la oportu- 
nidad de participar de la vida sacramental de la iglesia. Por último, 
el estatuto número cinco se refiere a los propósitos temporales de 
la educación cristiana. 
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Pondrán [los dueños] el mayor esmero y diligencia posible en 
hacerles [a los esclavos] comprender la obediencia que deben 
a las autoridades constituidas, la obligación de reverencia a los 
sacerdotes, de respetar a las personas blancas, de comportarse 
bien con las gentes de color, y de vivir en buena armonía con 
sus compañeros. 


A pesar de todos los códigos, la vida de los esclavos distaba 
mucho de ser lo que las leyes requerían. Los registros muestran 
claramente que trabajaban siete días a la semana, sin descanso 
alguno para el domingo o los días feriados. En las plantaciones de 
caña de azúcar la mañana del domingo se empleaba normalmente 
para limpiar el equipo que molía la caña, para cortar y preparar la 
leña que se necesitaba en los molinos, y en general para prepararse 
para las labores del resto de la semana, que a veces comenzaban 
el mismo domingo al atardecer. Desobedeciendo lo que se requería 
en el código, los dueños de plantaciones se negaban a garantizar 
que el domingo se dedicara principalmente a la vida religiosa de 
los esclavos. Decían que si se les obligaba a cumplir ese código 
tendrían que cerrar sus ingenios azucareros. Ante tales argumentos, 
y cediendo a la presión de la poderosa clase social dueña de plan- 
taciones y esclavos, los oficiales en Cuba hacían caso omiso de lo 
que ordenaba el código. 


Estilos únicos 


Mientras era fácil desentenderse de la vida religiosa de los es- 
clavos, hacer lo mismo con aquellos individuos o grupos cuyas ex- 
presiones religiosas eran poco comunes resultaba más difícil. Entre 
tales personas se encontraban los curanderos que frecuentemente 
deambulaban por las nuevas repúblicas ofreciendo sus ritos y reme- 
dios al mismo tiempo en que se hacía un esfuerzo por hacer de la 
medicina una práctica profesional y debidamente regulada por parte 
de un buen número de hombres -puesto que en esa época no se les 
permitía a las mujeres practicar la medicina profesional- quienes 


3 Bando de gobernación y policía de la isla de Cuba: Espedido por el Escmo. D. Gerommo 
Valdes, presidente, gobernador y cap i tan general (Imprenta de] Gobierno y Capitanía 
General por S.M., La Habana, 1842), p. 60. 
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habían estudiado en Europa y regresaban a sus tierras natales con 
los últimos métodos científicos de medicina. 


La tendencia a profesionalizar la medicina contrastaba fuerte- 
mente con la vieja tradición en la que la medicina era vista principal- 
mente como ocupación de la iglesia, siguiendo en ello a Jesucristo, el 
“Gran Médico”. Antes de que se desarrollara una manera científica 
de entender las enfermedades y determinar su tratamiento -lo que 
se aceleró durante la Ilustración- se veía la enfermedad como un 
problema que requería acción divina. Tal acción podía tener lugar 
gracias a la intercesión de los santos, a la que frecuentemente se 
añadían las sangrías. Como acción de caridad cristiana, el cuidado 
y cura de los enfermos eran altamente respetados tanto en la comu- 
nidad como en la iglesia. Lo que es más, frecuentemente algunos 
curanderos llegaron a ser tenidos por santos populares en torno a 
los cuales se desarrollaba todo un culto. 


Empero con el surgimiento de la fe en la ciencia y de un análisis 
racional como el mejor modo de responder a las enfermedades, el 
uso de la fe en el proceso curativo tendió a perder importancia y 
respeto por parte de muchos intelectuales, y en particular de quienes 
clamaban por la modernización de las nuevas repúblicas. Estos dos 
modos de procurar la cura de los enfermos pronto se reflejaron en 
el conflicto entre liberales y conservadores. Un ejemplo de ello es 
el caso de la visita de Miguel Perdomo Neira a Bogotá en el 1872, 
cuando los médicos “profesionales” pusieron en duda los métodos 
de Perdomo. 


La Colombia del siglo XIX se vio constantemente envuelta en 
luchas internas en busca del control político. Cada vez que ese 
control pasaba de una mano a otra había tensiones y motines en 
las calles, lo cual parecía hacer de la violencia un modo aceptable 
de expresión. Cuando los médicos de Bogotá pusieron en duda 
la habilidad curandera de Perdomo y le retaron a dar pruebas de 
ella, sus seguidores, quienes eran buena parte de la población, 
reaccionaron violentamente. El historiador David Sowell declara 
que Perdomo era verdaderamente “del pueblo”. No cobraba por sus 
servicios, aunque sí aceptaba donativos y pago por los remedios 
mismos. Usaba yerbas y plantas medicinales cuyo conocimiento 
había adquirido de un grupo indígena entre quienes vivió por 
algún tiempo, y que ahora empleaba para mejorar las vidas de los 
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enfermos. Pero lo que era todavía más importante era que llevaba 
a cabo sus curas dentro de un marco religioso cristiano, pues tenía 
una imagen del Sagrado Corazón de Jesús sobre su mesa de traba- 
jo. Ese mismo hecho era visto por sus opositores como señal de su 
ignorancia y superstición. Pero a muchas personas en los Andes, 
por donde Perdomo viajaba constantemente, el curandero les traía 
esperanza al tratar sus enfermedades con una combinación de fe 
religiosa cristiana y remedios tradicionales. Cuando su curandero 
fue amenazado en Bogotá por médicos profesionales que tendían 
a mantenerse apartados de los pobres y que al mismo tiempo se 
mostraban excépticos ante todo lo que pudiera relacionarse con la 
iglesia, los perdomistas se amotinaron, atacaron a los enemigos de 
Perdomo y saquearon sus hogares y lugares de trabajo. Tan intensa 
fue la devoción a este curandero que después que murió a fines de 
1874 hubo rumores de que se había hallado su tumba vacía y que 
le habían visto andando camino hacia la ciudad -lo cual muestra 
algo de su atractivo especial. 


El vínculo estrecho entre la fe y la cura de enfermedades se ve en 
lo que se nos dice acerca de las prácticas de Perdomo. Repetidamente 
los testigos le daban gracias a Dios por las curas que habían tenido 
lugar a través de Perdomo, aun en casos que los médicos profesio- 
nales habían dado por desahuciados. Se hablaba de su caridad y 
bondad y se decía que sus habilidades eran don de Dios, aunque 
el propio Perdomo no pretendía tener poderes especiales. Otros 
curanderos sí decían tener tales poderes. Entre ellos se contaba el 
Niño Fidencio de México. 


José Fidencio Sintora Constantino nació en 1898 en la zona 
central de México, y cuando tenía unos veinticinco años vivía en 
el pequeño pueblo de Espinazo, al nordeste del país, donde pasó el 
resto de su vida. Siguiendo un patrón bastante típico entre curan- 
deros y curanderas, Fidencio tuvo una visión en la cual un hombre 
santo barbudo se le apareció y le dio poderes curativos extraordina- 
rios. Por espacio de casi quince años, el “Niño Fidencio”, como se 
le llamaba, sanaba a quienes venían a él, entre ellos al presidente 
mismo de México en 1928. Pocos meses después de la visita del 
presidente a Espinazo, 30.000 personas acudieron al pequeño pue- 
blo para ser sanados por los poderes milagrosos de este curandero. 
Según los antropólogos June Macklin y Ross Crumrine, el atractivo 
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de Fidencio fue tal que tuvo que desarrollar un método de producir 
una cura general que se le aplicaba a toda clase de enfermedad. 
Para administrarles su cura a las masas, Fidencio se encaramaba 
sobre alguna estructura elevada, como su propia casa, y entonces 
les lanzaba frutas, tortillas y huevos a quienes se reunían bajo él. La 
cura tenía lugar cuando algunos de estos objetos tocaba al enfermo. 


Las gentes acudían por millares a este a quien consideraban un 
hombre de Dios. Como muchos otros curanderos, Fidencio se comu- 
nicaba regularmente con Jesús y, según dice Macklin, sus seguidores 
creían que sus obras eran manifestaciones de la presencia de Dios 
en el mundo y que sus habilidades eran un don divino. El propio 
Fidencio creía que la fe tenía un papel importante en el proceso 
curativo, puesto que empezaba por preguntarle a cada paciente 
“¿Crees que serás sanado?” Para los habitantes de Espinazo, el cu- 
randero vino a ocupar el lugar de un Cristo. Sus pacientes le besaban 
las manos y pies y tocaban el borde de su vestidura creyendo que 
con ello serían sanados. Algunos tenían por reliquias impresiones 
en cera del cielo de la boca de Fidencio, que se decía que tenía la 
forma de un crucifijo. Fidencio también dirigía ritos religiosos y 
hasta bautizaba a quienes nacían en su comunidad. Sus seguido- 
res le daban enormes cantidades de comida, ropa y dinero, todo lo 
cual entonces distribuía entre los pobres, puesto que, al igual que 
Perdomo, Fidencio no aceptaba pagos por sus servicios. El culto que 
rodeaba al Niño Fidencio era ciertamente poderoso, y esto evitó que 
se prosiguiera el caso que se le seguía en su propio estado de Nuevo 


León, en el que se le acusaba de practicar la medicina sin licencia. 


Hasta el día de hoy, hay peregrinos que van a Espinazo para beber 
el agua que se acumula sobre la tumba de Fidencio y así “canali- 
zar” su espíritu. En Texas, un grupo de católicos fundó una iglesia 
dedicada a este santo popular. Para sus seguidores, el espíritu del 
curandero todavía vive literalmente, aun cuando oficialmente la 
iglesia se oponga a todo esto. 


Otra curandera que le causó gran preocupación a la jerarquía 
eclesiástica fue “la santa de Cabora”, Teresa Urrea. Nacida en 1873 
como hija ilegítima de un rico terrateniente y de una empleada de 
este, Teresa comenzó su vida entre el pueblo de su madre, quien 
era india, donde aprendió mucho de una curandera acerca de las 
propiedades medicinales de diversas plantas así como la práctica 
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de mezclar saliva con tierra para crear un ungúento sanador. Cuan- 
do llegó a los dieciséis años ya Teresa había experimentado una 
revelación en el sentido de que debía ser curandera, y siguió ese 
camino asiduamente por el resto de su vida. En 1892, cuando tenía 
diecinueve años de edad, Teresa y su padre fueron expulsados de 
México por Porfirio Díaz, entonces presidente del país. 


Ya para ese entonces Teresa se había vuelto una amenaza tanto 
para la iglesia como para el gobierno, pues no veía su labor sanadora 
como algo que debía limitarse a las enfermedades de los individuos, 
sino también como una labor que también debía emplearse para 
sanar los males de la sociedad causados por quienes tenían autori- 
dad en ella, tanto religiosa como secular. Su mensaje era marcada- 
mente radical, y ponía en duda el papel del clero como mediador 
entre los feligreses y la divinidad; particularmente, puesto que ella 
misma sentía tener la experiencia de contactos directos con Dios 
y con espíritus tales como la Virgen María -a la que representaba 
normalmente como la Virgen de Guadalupe- y el arcángel Gabriel. 
Su convicción de la posibilidad de llegar directamente a Dios fue 
tal que repetidamente oficiaba en actos sacramentales tales como 
el bautismo, la confirmación y el matrimonio. No ha de sorpren- 
dernos entonces el que las autoridades eclesiásticas no la vieran 
con buenos ojos. 


La obra de Teresa era multifacética, puesto que al tiempo que 
sanaba a sus pacientes con lodo, saliva y aceite también mostraba 
conocer sus secretos, puesto que según ella nadie podía esconderle 
nada. Además, castigaba a los incrédulos y hablaba de la necesidad 
del amor mutuo sin distinción de raza o de nivel social. Como dice 
el historiador Alex Nava, los seguidores de Teresa eran mayormente 
indígenas pobres de la región del norte de México. Estas personas 
llegaron a entender la herencia bíblica que habían recibido de la 
iglesia en términos que también tenían que ver con el presente y con 
las realidades políticas del momento, y por ello el mensaje mismo 
era de igualdad. Teresita, como ahora se le llamaba comúnmente, 
fue entonces catalizadora del resentimiento de muchos indígenas 
que enfrentaban las injusticias del régimen de Porfirio Díaz, parti- 
cularmente las medidas gubernamentales que los despojaban de sus 
tierras y las entregaban a grandes terratenientes, todo ello en nombre 
del progreso. Los historiadores no están de acuerdo en cuanto a la 
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participación activa de Teresita en las rebeliones indigenas contra 
el gobierno mexicano. Algunos creen que fue partícipe e incitadora 
de la rebelión, como decía también el gobierno. Otros dicen que su 
participación fue menos directa, y que aunque bien puede haber 
apoyado los esfuerzos de los indios por resistir a las acciones gu- 
bernamentales, no les incitó a la rebelión. En todo caso, el gobierno 
mexicano, a la postre, la exilió a ella junto a su padre, quien se había 
dedicado a explotar para beneficio propio la atmósfera festiva que 
tenía lugar en torno a la curandera. 


Al mismo tiempo que comenzaba su ministerio, Teresita des- 
pertó la atención de algunos dentro del espiritismo, movimiento 
que se discutirá más adelante y que crecía entonces en México. 
Varios venían a Cabora para ver quién era esta llamada “santa de 
Cabora”. Su veredicto fue que Teresita era un espíritu elevado y un 
gran médium que podía comunicarse con espíritus que le servían 
de guía. Los espiritistas también decían que habían convencido a 
Teresita de que Jesús no era divino, aunque ella misma siempre in- 
sistió en que era católica y exhortaba a las personas a adorar a Dios 
y no a ella misma. El culto de la “santa de Cabora” continuó aun 
después de que Teresa tuvo que partir hacia el exilio a los Estados 
Unidos. El gobierno mexicano decía que Teresa insistía en incitar 
a la rebelión aun estando allende la frontera, y le pedía al gobierno 
norteamericano que la  extraditara. El gobierno norteamericano 
respondió sugiriendo que Teresita se mudara más adentro de los 
Estados Unidos, y diciendo que esto era para su propia seguridad, 
Fue entonces a Arizona, donde residió hasta su muerte en 1906, y 
donde acudían personas de todos los Estados Unidos y México para 
arrodillarse ante ella y pedirle que sanara sus enfermedades. Se 
decía que sus poderes extraordinarios se debían a que conversaba 
frecuentemente con Dios y con los espíritus. 


La comunicación con los espíritus también tenía un lugar im- 
portante en el espiritismo, que la iglesia condenó repetidamente 
como incompatible con la doctrina cristiana. En la base misma del 
espiritismo estaba la idea que es posible avanzar hacia la perfección 
y que tal progreso tiene lugar a través de sucesivas reencarnacio- 
nes que a la postre llevan al espíritu a unirse con Dios. Según las 
enseñanzas de su fundador, el francés Alian Kardec (1803-1869), 
aunque no había una jerarquía entre las almas, sí la había entre las 
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diversas encarnaciones, de modo que los negros, y particularmente 
los del África, eran el más bajo nivel de reencarnación. Según el 
alma se iba reencarnando, sus encarnaciones se iban haciendo cada 
vez más blancas hasta llegar a la perfección final. En tal proceso, era 
posible tener la guía de los espíritus, que eran almas anteriormente 
encadenadas que ya estaban en un nivel superior, y con las cuales 
era posible comunicarse mediante los médiums. Según su nivel de 
perfección, tales espíritus podían ayudar a la persona o no, pero 
nunca la dañarían, puesto que en las reencarnaciones nunca hay 
regresión. 


Para sus primeros seguidores, el espiritismo era altamente cien- 
tífico, pues se demostraba mediante los sentidos, cuando los espí- 
ritus se comunicaban con los guías mediante sonidos y golpecitos 
en las mesas y las paredes, utilizando para su interpretación a los 
médiums en estado de trance. Para aquellos creyentes este nuevo 
sistema espiritual era un paso hacia la modernización, pues se apar- 
taba de la Iglesia Católica tan llena de tradiciones y supersticiones. 
Según el historiador Reinaldo Román, en Puerto Rico el espiritismo 
recibió al principio el apoyo de quienes se consideraban personas 
educadas y de mentalidad avanzada, aunque a la postre se volvió 
mayormente cuestión de las clases bajas. Esto les creaba dificultades 
a los verdaderos creyentes, puesto que esas personas de clases bajas 
eran frecuentemente personas analfabetas y de color, y ambas cosas 
eran indicio de que sus almas estaban todavía atrasadas. Lo que es 
más, decían los puristas, estos nuevos seguidores del espiritismo 
traían consigo el Catolicismo popular, contaminando al espiritismo 
con sus ritos y supersticiones. En manos del pueblo, el espiritismo 
dejó de ser una filosofía y un modo de entender la vida y se volvió 


una religión. 


En Puerto Rico mismo esta transición entre el Catolicismo y 
el espiritismo puede verse en la historia de “la Samaritana”, Julia 
Vázquez. De raza negra o quizá mulata, Vázquez fue una curandera 
famosa a principios de la dácada de 1920, y las gentes acudían por 
millares a la finca que su familia tenía arrendada cerca de la po- 
blación de San Lorenzo. Ella no pretendía tener poderes especiales, 
sino que sanaba mediante el uso del agua de un manantial (con lo 
cual seguía la creencia espiritista de que el agua podía transferir 
los poderes magnéticos sanadores de los espíritus a los humanos). 
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Según Julia, el agua que empleaba había sido magnetizada por su 
espíritu guía, Joaquín Salas, el difunto párroco de San Lorenzo, a 
quien consultaba frecuentemente. 


Aunque algunos le daban el apodo de “la Samaritana” para desa- 
creditarla, otros creían en ella como obradora de milagros. Quienes 
la visitaban usaban el agua que les daba como si fuera agua bendita, 
bebiéndola, usándola para lavarse, o de cualquier otro modo que 
pareciera indicado para sus diversas enfermedades. Las gentes iban 
en peregrinaje penitente a su casa, pensando que mediante el sufri- 
miento serían dignas de sanidad. Muchos no veían contradicción 
alguna entre su fe católica y su devoción y fe en Julia Vázquez. 
Como era de esperarse, la jerarquía eclesiástica veía las cosas de 
otra manera. Los líderes de la iglesia rechazaban el espiritismo, y 
todo lo que se le pareciera, porque negaba varias de las doctrinas 
cristianas fundamentales, tales como la Trinidad, la divinidad de 
Cristo (aunque se le consideraba el principal líder espiritual de la 
humanidad), y la existencia del cielo y el infierno. 


En el Brasil, el vínculo entre el espiritismo y el Cristianismo 
manifestaba en la publicación periódica de Reformador, cuyo 
encabezado decía Mensario Religioso de Espiritismo Cristáo, cuya 
publicación comenzó en 1883 y todavía continúa. El propósito de 
esta publicación era dirigirse a la comunidad espiritista en el Bra- 
sil, que según el historiador Peter Winn había llegado a ser la más 
importante en todo el mundo en la década de 1880. 


A la postre el espiritismo clásico resultó no ser del agrado de 
todos. Para muchos la idea de un progreso hacia la perfección, que 
se identificaba con la raza blanca, no parecía tener vínculo alguno 
con su realidad cotidiana. Sin embargo, la presencia de los espí- 
ritus y la posibilidad de comunicarse con ellos que el espiritismo 
proponía sí tenía puntos de contacto con las prácticas y opiniones 
de los seguidores del Catolicismo afrobrasileño, nuestro tema en 
el capítulo 6. 


Conclusión 


Tras haber superado la crisis de la Independencia con efectos 
relativamente menores, la iglesia en América Latina se vio atacada 
durante el siglo XIX por los gobiernos de las nuevas repúblicas 
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que trataban de transformar el papel de la iglesia en la sociedad, 
pero también la iglesia tuvo quien la apoyara en sus esfuerzos por 
sostener los valores y costumbres tradicionales así como su propio 
lugar central en la estructura social. Lo que resultó de ello fue un 
período de confusión para una iglesia que trataba de encontrar su 
lugar dentro de una sociedad cambiante al mismo tiempo que se 
oponía a la ola de cambios que estaba teniendo lugar. 


Al tiempo que la iglesia como institución se debatía entre el 
cambio y la continuidad, el Catolicismo popular seguía transfor- 
mándose para responder a las necesidades que ni la iglesia ni los 
supuestamente más sofisticados en la sociedad podían llenar. Hubo 
organizaciones laicas, incluso algunos partidos políticos, que toma- 
ron la bandera de las costumbres y valores católicos. Hubo sacer- 
dotes y obispos que expresaron públicamente su preocupación por 
las condiciones en que vivían sus feligreses. Sin embargo, en varias 
regiones la iglesia se sintió lo suficientemente amenazada como para 
apoyar regímenes dictatoriales, de los cuales hubo muchos durante 
el siglo XX, sencillamente como un modo de sobrevivir. También la 
iglesia se dedicó a perseguir a los protestantes, quienes eran vistos 
como una amenaza a la hegemonía católica. Pero, como siempre 
sucede, en medio de todo un complejo de intereses en conflicto, 
el Cristianismo no permaneció estático ni siguió siendo propiedad 
exclusiva de la Iglesia Católica. 


En el próximo capítulo veremos cómo el Catolicismo continuó 
evolucionando en manos de la población marginada, como en el 
caso de la umbanda en el Brasil y en el de la santería en Cuba. Las 
masas que en el siglo XIX ajustaron su práctica del Catolicismo de 
tal modo que respondiera a sus necesidades continuarían haciendo 
lo mismo en el XX. Y esto a su vez sirvió de base para la respuesta 
de la iglesia latinoamericana al Segundo Concilio del Vaticano, 
según veremos en el capítulo 7. 


6 


EL nuevo lugar de la iglesia 


omo vimos en el capítulo 5, las guerras de Independencia no 

fueron el mayor reto a que la iglesia en América Latina tuvo 
que enfrentarse en el siglo XIX. Tras sufrir la dislocación producto 
de la independencia, la iglesia tuvo que enfrentar también un am- 
biente cultural que ya no veía en ella el baluarte de la verdad y la 
rectitud, la guía para la moral y la ética, ni la poderosa defensora 
de los débiles. En la cuarta década del siglo XIX muchos grupos 
poderosos con intereses particulares veían a la iglesia en América 
Latina como el principal obstáculo en el camino al progreso, y la 
consideraban plagada de avaricia y superstición, y por tanto una 
amenaza al bienestar tanto del estado como de sus ciudadanos. 
En sus esfuerzos por retener algo de su pasado poder y gloria, la 
iglesia se vio involucrada en las luchas políticas entre liberales y 
conservadores, quienes pugnaban por la hegemonía en las nuevas 
repúblicas. 


Aun en los períodos cuando los conservadores, supuestos ami- 
gos de la iglesia, detentaban el poder, la iglesia sufrió pérdidas. Las 
dificultades económicas de los nuevos estados eran tales que cons- 
tantemente tenían que requerir préstamos forzados de las órdenes 
e instituciones religiosas, que no contaban con recursos suficientes 
para proveerle fondos al gobierno. Por otra parte, cuando eran los 
liberales quienes detentaban el poder, la influencia y el prestigio 
de la iglesia decaían rápidamente. Así la iglesia perdió tierras, la 
administración de la caridad pública y toda una serie de privilegios 
de los cuales el clero había gozado por siglos. En México se llegó al 
punto de declarar ilegal todo servicio religioso fuera del edificio de 
la iglesia misma. La respuesta de la iglesia a tales ataques que no 
creía merecer fue a veces violenta, como en el caso de la rebelión 
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de los cristeros. Otras veces consistió en una agresión pasiva, como 
al poner a México bajo entredicho. En todo caso, a fin de conservar 
su presencia institucional la iglesia tuvo que luchar contra viento 
y marea. 


Con todo y ello, la iglesia continuó viva y activa, frecuentemente 
gracias a individuos a quienes antes había relegado a papeles secun- 
darios: las mujeres, las masas del pueblo y hasta los esclavos. Como 
vimos en el capítulo anterior, cada uno de estos grupos encontró 
sus propios medios de expresar la fe cristiana. Algunas mujeres, 
particularmente aunque no exclusivamente de la élite social, se 
dedicaron a la acción social y se volvieron un baluarte contra la 
pérdida de los valores católicos en el hogar así como entre quienes 
recibían los beneficios de su caridad. Otras mujeres se adhirieron 
fuertemente a los ritos y actitudes tradicionales, con lo cual contri- 
buyeron a mantener el lugar central de la iglesia tanto en la familia 
como en la sociedad. Las masas urbanas y rurales encontraron 
sentido y consuelo en el Catolicismo popular y crearon sus propios 
santos y curanderos, formando así un Cristianismo que respondía 
a sus necesidades, frecuentemente contra los deseos de una iglesia 
institucional que no quería o no podía responder a la religiosidad del 
pueblo. Y quienes continuaban esclavizados tomaron sin embargo 
algunos elementos del Cristianismo y los asimilaron a sus propios 
sistemas religiosos, con lo cual crearon nuevas expresiones de fe 
que les parecían adecuadas para las duras realidades en que vivían. 


Durante los siglos XIX y XX la iglesia dio tropezones y a veces 
hasta pareció estar a punto de derrumbe. Logró sostenerse gracias 
a que durante esos mismos tiempos los estados y las sociedades 
también se encontraban en flujo, en medio de diversos torbellinos. 
En algunos casos, el estado y la iglesia parecían tambalearse, y 
cada uno de los dos acusaba al otro de ser causante de las difíciles 
circunstancias. En otros casos, a la postre buscaron el modo de 
colaborar entre sí. Para la iglesia los años después de la indepen- 
dencia fueron una paradoja entre la continuidad y el cambio. Por 
necesidad la iglesia y el estado en América Latina llegarían a un 
acuerdo precario que frecuentemente se vería interrumpido por 
períodos de claro antagonismo. 


Al continuar nuestra historia veremos que los años entre la 
década de 1930 y la de 1960, a que se refiere el presente capítulo, 
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no fueron mucho más estables, aunque las causas de inestabilidad 
habían cambiado. Los cambios económicos, tanto positivos como 
negativos, se habían vuelto la preocupación principal de las socie- 
dades cada vez más secularizadas de América Latina. Puesto que 
esos retos fueron el ambiente dentro del cual la iglesia tuvo que 
moverse, volveremos primeramente nuestra atención hacia temas 
que frecuentemente, pero también erróneamente, se dejan fuera del 
ámbito de la historia eclesiástica. Los rápidos cambios producidos 
por los esfuerzos de integrar las economías latinoamericanas den- 
tro de la economía mundial, particularmente primero de Europa 
occidental y luego de los Estados Unidos, tuvieron fuertes conse- 
cuencias, tales como la migración de las masas hacia los centros 
urbanos. Se siguieron políticas erróneas que a la postre llevaron a 
la falta de tierras entre el campesinado y a una pobreza extrema en 
las zonas rurales. A su vez, los campesinos fueron trasladándose 
a los centros urbanos en búsqueda de los empleos creados por el 
proceso industrializador. Puesto que eran más quienes buscaban 
empleo que los empleos disponibles, también en las zonas urbanas 
se multiplicaron la pobreza y la dependencia. 


La inestabilidad social y económica y el aumento de la pobreza 
entre las masas urbanas crearon campo fértil para el surgimiento 
de líderes populares pero despóticos. Frecuentemente llamados 
“populistas”, tales líderes nacionales -entre los cuales los más 
famosos fueron probablemente Juan Domingo Perón en Argentina 
y Getúlio Vargas en Brasil- lograron formar coaliciones entre los 
obreros y la élite capitalista, y de ese modo se mantuvieron en el 
poder por mucho tiempo. Perón estuvo en el poder desde 1946 hasta 
1955, y una vez más desde principios de la década de 1970 hasta 
su muerte en 1974. Getúlio Vargas gobernó al Brasil con mano dura 
desde 1930 hasta 1945 y de nuevo desde 1951 hasta 1954, cuando 
se suicidó. Estos gobernantes, y otros parecidos en todo el conti- 
nente, frecuentemente usaron a la iglesia como medio de contra- 
rrestar el desasosiego y de legitimizar sus regímenes. En manos de 
tales líderes nacionales altamente poderosos, la iglesia adoptó una 
posición sobre todo ceremonial, de modo que los obispos y otros 
prelados aparecían en escena junto a los oficiales gubernamenta- 
les, bendiciendo sus obras y proclamando la necesidad de paz y 
obediencia. A pesar de toda la pompa, resultaba claro que la iglesia 
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había quedado relegada a un papel secundario. En varias áreas del 
continente se fue volviendo cada vez menos pertinente en medio 
de los intereses conflictivos de los gobiernos y de una población 
que buscaba directrices para sus vidas en ambientes seculares 
más bien que religiosos. Por otra parte, mientras los gobiernos se 
preocupaban cada vez menos por el papel de la iglesia en la política 
y la sociedad, ese mismo hecho le facilitaba a la iglesia la tarea de 
reformarse sin mayor oposición oficial. En algunos lugares, como 
en Colombia, la iglesia logró volver a ser una voz poderosa tras 
haber sido suprimida por un gobierno liberal. Sin embargo, cada 
vez más la iglesia se vio obligada a actuar en reacción contra lo que 
le parecía ser múltiples amenazas. Buena parte de su atención se 
dedicó a responder a los “ismos” del momento: el nacionalismo, 
el liberalismo, el comunismo y el Protestantismo. En ocasiones, 
la respuesta católica a tales amenazas, reales o supuestas, se tornó 
violenta, como sucedió contra el Protestantismo en Colombia. En 
é5é país, se asesinó a los protestantes, se cerraron sus escuelas y se 
destruyeron sus edificios, todo en nombre de la fe. 


Paradójicamente al mismo tiempo que la iglesia perdía poder 
en la América Latina, el Vaticano comenzaba a percatarse de que 
la iglesia latinoamericana podía ser una fuente de fortaleza, si no 
por otras razones, al menos por su tamaño. Por los mismos años la 
iglesia se redefinía a sí misma tanto en países individuales como 
al nivel regional. El primer cardenal de América Latina, Sebastiáo 
eLeme de Brasil, fue nombrado por Pío XI en 1930. No parece ser 
pura coincidencia el que Leme se haya distinguido por propugnar 
la importancia de una iglesia trasnacional y la responsabilidad y 
autoridad de tal iglesia para guiar a cada nación, como veremos 
más adelante. Las iglesias en América Latina también organizaron 
conferencias nacionales de obispos, y hubo además varias reuniones 
regionales cuyo propósito era coordinar y centralizar las respuestas 
de la iglesia a los nuevos retos y necesidades. Ya en la década de 
1950, en varios países de América Latina la Iglesia Católica había 
cambiado a tal punto que ya no era tanto una organización en busca 
de medios para retener el poder, sino más bien una “iglesia sierva”. 


Aun antes de que la iglesia institucional encontrara el modo de 
responder a las cambiantes circunstancias sociales, políticas y eco- 
nómicas, hubo individuos católicos, tanto laicos como religiosos, 
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que escucharon un llamado a la acción en pro de la iglesia. Sus 
intereses llevaron a la fundación de Acción Católica en la década de 
1920. Este movimiento, organizado a nivel nacional, buscaba crear 
avenidas políticas que proveyeran a los fieles católicos medios para 
responder a las necesidades de la sociedad en que vivían -necesida- 
des tanto políticas como sociales y económicas- al mismo tiempo 
que defendían y difundían los principios católicos. Millares de 
católicos militantes se unieron a Acción Católica para defenderse 
de lo que les parecía ser violaciones de la fe católica, tales como la 
prohibición de la educación religiosa en las escuelas públicas o el 
imperialismo norteamericano. Algunas organizaciones de Acción 
Católica buscaron establecer contactos con los fascistas y los nazis, 
especialmente en lo que se refiere a la oposición de tales movimien- 
tos al comunismo. Sin embargo, para la década de 1940 en muchos 
lugares los partidos demócratas cristianos habían venido a ocupar 
el lugar de Acción Católica. Tales partidos buscaban modos de apli- 
car su fe en la escena política al tiempo en que las realidades de la 
II Guerra Mundial creaban una distancia cada vez mayor entre la 
iglesia latinoamericana y los sistemas políticos europeos. 


Por otra parte, lo que hemos decidido llamar Catolicismo privado, 
aparentemente distanciado tanto de Acción Católica como de la 
iglesia como institución, siguió siendo una poderosa fuerza en la 
vida de millones de personas en todo el continente. Para algunos, 
tal Catolicismo privado era la única presencia de la fe católica en 
sus vidas, particularmente en vista de la escasez de sacerdotes en 
las zonas rurales. Para otros era una expresión significativa del 
Cristianismo, adaptada a las circunstancias en que vivían. Muchos 
católicos que tenían que abrirse paso en la vida sin la dirección y 
las reglas provistas por los representantes oficiales de la iglesia f se 
volvían frecuentemente hacia símbolos y rituales que de algún modo 
les conectaban con un pasado conocido. Los “cursillos de cristian- 
dad” eran intensos retiros religiosos que buscaban profundizar la 
piedad personal y se organizaban en grupos con ese propósito. En 
el arte popular, los “retablos”, “exvotos” y “milagros” expresaban 
la devoción religiosa así como la gratitud hacia los santos patro- 
nos. Afirmándose en tradiciones de la época de la colonia, muchos 
católicos en el siglo XX continuaban empleando imágenes en sus 
devociones, dedicadas frecuentemente a la veneración de los santos. 


230 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


Sin embargo, otros no encontraban mucho sosiego en tales prác- 
ticas. Sencillamente se sentían olvidados por la iglesia. La vida de 
Carolina María de Jesús, quien vivió en las tristemente famosas 
favelas de Sao Pablo, muestra ese sentido de abandono que una 
persona marginada de la sociedad latinoamericana sentía respecto a 
una iglesia que había perdido toda pertinencia para ella. A diferencia 
de Carolina María de Jesús, hubo otras personas que en lugar de 
rechazar la fe sencillamente combinaban el Cristianismo con otras 
prácticas religiosas. Estas nuevas creencias, tales como la “umban- 
da” en el Brasil y la “santería” en el Caribe, fueron el resultado de 
un proceso de encuentro y mezcla entre el Catolicismo popular y 
las religiones africanas tradicionales. Como veremos, para muchos 
católicos no había contradicción alguna entre su Catolicismo y su 
devoción a tales religiones, a las que acudían en busca de respuestas 
para los problemas de la vida cotidiana. 


Rápidos cambios 


Durante la segunda mitad del siglo XIX y principios del XX, 
muchos gobiernos latinoamericanos se percataron de que el modo 
más rápido y fácil de alcanzar cierta medida de prosperidad en sus 
naciones era la exportación de alimentos y de materias primas. 
Rápidamente las economías latinoamericanas se volvieron econo- 
mías de exportación, basadas frecuentemente en un solo producto. 
Argentina suplía carne, y buena parte de la América Central vino 
a ser prácticamente una plantación de bananos bajo los auspicios 
de la United Fruit Company. Cuba, que habría de alcanzar la Inde- 
pendencia en 1902, se dedicó a la producción de azúcar, basada 
en fuertes inversiones por parte de corporaciones norteamericanas. 
Chile exportaba grandes cantidades de cobre y nitrato. Brasil se 
dedicó al corcho y al café, mientras que la principal exportación de 
Bolivia era el estaño, que en 1913 llegó a ser el 72 por ciento de su 
exportación. En medio del proceso de industrialización de Europa 
occidental y los Estados Unidos, la demanda de productos agrícolas 
y materias primas parecía insaciable. La 1 Guerra Mundial produjo 
aun mayor demanda de exportaciones de valor estratégico, tales 
como el estaño, el petróleo y el nitrato. Todo el continente llegó a 
depender de las divisas extranjeras producidas por la exportación en 
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masa y con las cuales se compraban productos manufacturados de 
los mismos países que recibían las exportaciones, al principio Eu- 
ropa occidental y, a partir de la década de 1920, los Estados Unidos. 


Las consecuencias inmediatas en cuanto a la economía fueron 
principalmente dos: (1) una prosperidad nacional limitada, de la 
cual gozaban principalmente las oligarquías gobernantes, muchas 
de las cuales eran terratenientes, y (2) el neocolonialismo, cuyo 
resultado fue que las economías de América Latina fluctuaban se- 
gún corrieran las fortunas de los países a donde se exportaban sus 
productos. Si la economía de los Estados Unidos decaía, también 
decaía su necesidad de materias primas. Y si, por ejemplo, Chile 
no podía vender cobre a los Estados Unidos, no podía obtener las 
divisas necesarias para comprar motores para turbinas y otros pro- 
ductos necesarios para la producción misma del cobre. Las naciones 
latinoamericanas dependían entonces de la salud de los mercados 
extranjeros para su propia salud económica. 


Junto a todas estas economías de exportación algunos países de 
América Latina experimentaron tres condiciones sociales: (1) un 
crecimiento en el número de profesionales y administradores bien 
preparados, es decir, de clase media, (2) el surgimiento de una clase 
Obrera urbana y (3) el aumento en la población en los principales 
centros urbanos. Aunque América Latina siguió siendo principal- 
mente agraria, puesto que la mayor parte de sus exportaciones 
eran de origen agrícola, hacían falta personas que trabajaran en la 
administración y en las industrias que facilitaban la exportación. 
Por ello varios países latinoamericanos comenzaron a fomentar la 
inmigración europea. Entre 1871 y 1915, la Argentina, que fue el 
país que recibió mayor número de inmigrantes, vio crecer su po- 
blación por dos millones y medio de personas recién llegadas, las 
cuatro quintas partes de ellas procedentes de España e Italia. Entre 
los recién llegados había obreros duchos y otros que no lo eran 
tanto, pero todos traían consigo un sentido de activismo laboral. 
Según el impacto de los inmigrantes se hizo sentir entre los obreros, 
tanto urbanos como rurales, los movimientos laborales vinieron a 
ser típicos de la América Latina, particularmente desde principios 
debsiglo XX. Como vimos en el capítulo 5, ese activismo laboral 
algunas veces ei/a fomentado por diversas organizaciones católicas, 
tanto laicas como religiosas. Según el historiador Lars Schoultz, los 


232 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


jesuítas tuvieron una decidida participación en los movimientos 
obreros de Colombia. Ya en la década de 1840 esa orden estableció 
“congregaciones de obreros” para promover el cambio económico 
y político. En 1909, el clero organizó la Sociedad de Artesanos de 
Sonsón, el primer sindicato obrero reconocido oficialmente por el 
gobierno colombiano. A diferencia de los primeros sindicatos en los 
Estados Unidos, el propósito de esta organización no era promover 
la reforma socioeconómica. Más bien, como otras organizaciones 
semejantes, centraba su atención en el mejoramiento moral de sus 
miembros. Por ello ya para la década de 1920 los esfuerzos por parte 
de la iglesia de organizar grupos de obreros no producían mayor 
impacto, puesto que la mayoría de los obreros eran liberales. Pero 
todavía los obreros en regiones rurales como las de Colombia, donde 
los ideales conservadores predominaban, seguían esperando que la 
iglesia fuese quien les organizara y dirigiera. 


La economía de exportación continuó funcionando relativamente 
bien hasta el desplome de los mercados mundiales en 1929 y 1930. 
La Gran Depresión en los Estados Unidos y otros países indus- 
trializados tuvo efectos devastadores en América Latina, aunque 
estos variaban de país en país. En la esfera política, hubo golpes 
militares en varios países; en otros, los militares perdieron el poder. 
El gobierno conservador de Colombia cayó ante el partido liberal. 
En Cuba, el desplome de la economía basada en el azúcar resultó 
en serios desórdenes laborales. En noviembre de 1930, frente a los 
desórdenes que se expandían por toda la isla, el presidente Gerardo 
Machado suspendió las garantías constitucionales, y la represión 
vino a ser el orden del día. 


Tras la depresión, los países latinoamericanos estaban listos para 
grandes cambios. En lo que se refiere a la economía, ese cambio tomó 
la forma de la llamada “industrialización de sustitución de impor- 
tación” (ISI), nombre que se le dio después de la II Guerra Mundial 
al intento de producir en cada país lo que antes se había importado. 
La sustitución de la importación fue en parte una respuesta nacio- 
nalista al descubrimiento del grado en que las economías de los 
países latinoamericanos dependían de las condiciones económicas 
de las naciones industrializadas, y fue también un reconocimiento 
de que los viejos patrones ya no podrían seguir funcionando. En 
varios países latinoamericanos esta nueva visión llevó a los inicios 
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de un proceso de industrialización. Los gobiernos comenzaron a 
tomar parte activa en el fomento de la fabricación doméstica de 
materiales de consumo que tradicionalmente se habían importado 
de los países más industrializados. Como consecuencia, se esta- 
blecieron tarifas sobre la importación de productos extranjeros. La 
tierra que antes se había usado principalmente para la producción 
de productos de exportación comenzó ahora a producir alimentos 


para el consumo doméstico. 


Después de la II Guerra Mundial, buena parte de la América La- 
tina logró así cierto desarrollo económico, aunque todavía basado 
en la exportación de productos agrícolas. Sin embargo, algunos 
países, particularmente en América Central no alcanzaron siquiera 
ese grado de desarrollo. Argentina, Brasil y México fueron los países 
que más crecieron económicamente gracias a la industrialización, 
a tal punto que para la década de 1960 esos tres países producían 
el 80 por ciento de los materiales industriales que se producían en 
América Latina. Pero tal crecimiento tenía un alto precio. 


La Il Guerra Mundial y su secuela limitaron el acceso a los 
mercados europeos, y por lo tanto las economías latinoamericanas 
se volvieron cada vez más dependientes de los Estados Unidos. 
Para industrializarse, tales naciones necesitaban capital extranjero 
tanto para construir las fábricas necesarias como para importar 
la tecnología que las llevaría a diversificar la economía. Tanto los 
préstamos como los expertos procedían principalmente de los 
Estados Unidos. Hubo una fuerte ola de inversión norteamericana 
en América Latina entre 1950y1961,lo cual resultó en una fuerte 
huida de las ganancias hacia los Estados Unidos. 


El precio de la industrialización fue también político y social. 
En lo social, la nueva riqueza se concentró en manos de una élite 
industrial, lo cual creó una nueva y poderosa clase social en América 
Latina. Debido a la mala distribución de las riquezas, surgió también 
en las regiones urbanas una numerosa clase pobre. La nueva élite 
unas veces competía y otras trabajaba en conflicto con los intereses 
de la clase terrateniente. En tiempos de prosperidad económica este 
último grupo se dedicó a acumular tierras, lo cual creó un nuevo 
nivel de pobreza rural. A mediados de siglo, en Brasil, escasamente 
el O.S % de la tierra cultivable estaba en manos de pequeños agri- 
cultores, quienes constituían la quinta parte de quienes poseían 
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tierra. El 80 % de las tierras restantes, mayormente en manos de 
latifundistas, quedaban baldías o escasamente cultivadas. 


En las ciudades los obreros y sus uniones fueron adquiriendo 
poder político, puesto que los magnates industriales necesitaban 
de ellos para mantener la producción. Al tiempo que estos grupos 
hasta entonces marginados adquirían cierta medida de poder, los 
políticos, particularmente los de tendencias populistas, iban inte- 
resándose en ellos. Mediante el desarrollo de una coalición entre la 
élite industrial y los sindicatos, líderes tales como Perón y Vargas 
pudieron adquirir una enorme base política que les permitió im- 
plementar sus políticas y propósitos. 


Papel secundario 


La iglesia en la Argentina apoyó a Perón y a sus colegas milita- 
res porque veía en las fuerzas armadas la mejor protección contra 
el comunismo y su ateísmo declarado. La retórica casi fascista de 
los militares y de Perón acerca de la identidad nacional, del orden 
social y del respeto hacia la autoridad jerárquica era del agrado de 
la iglesia argentina, al igual que la posición de Perón respecto al 
divorcio y a la relación entre el estado y la iglesia. Lo que es más, 
desde el punto de vista de la iglesia, el apoyo de Perón a la educación 
religiosa obligatoria en las escuelas públicas, así como varias políti- 
cas sociales que reflejaban algunas encíclicas papales, parecían ser 
prueba evidente de que el peronismo merecía el apoyo de la iglesia. 
La iglesia también estableció una relación estrecha con el creciente 
movimiento obrero en la Argentina, principalmente en Buenos Ai- 
res, que representaba un elemento importante de la base peronista. 
Cuando el golpe militar de 1943 llevó a Perón al poder, esto se hizo 
con el apoyo explícito de la iglesia argentina. Como ha señalado 
el historiador Fortunato Mallimaci, la iglesia no pudo resistir a la 
tentación de gozar del apoyo militar para hacer de la Argentina un 
país más católico. Así se formó una identidad nacional argentina en 
la que ser católico implicaba también apoyar los derechos laborales 
y al gobierno peronista. Según se decía entre las masas obreras, “el 
verdadero Catolicismo es el peronismo”. 


Sin embargo, a principios de la década de 1950 las relaciones 
entre la iglesia y el gobierno de Perón se volvían más tirantes según 
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cada uno de ellos trataba de establecer directrices para el otro. La 
iglesia no estaba dispuesta a limitarse al papel estrictamente cer- 
emonial y sosegador que Perón quería que tuviera. Tampoco gus- 
taba de la sugerencia de Perón y sus seguidores de que Evita fuera 
canonizada. Entre los líderes de la rebelión de 1954 contra Perón 
había varios sacerdotes y obispos que estaban convencidos de que 
el caudillo se había excedido en sus esfuerzos por determinar lo 
que significaba ser católico en Argentina. Algunos de los elementos 
armados involucrados en la rebelión lo hacían en defensa de “la 
Virgen, la libertad y el Catolicismo tradicional”. Y los aviones de 
los rebeldes llevaban cruces pintadas. En un intento de bombardear 
el palacio presidencial, bombardearon en su lugar a cientos de per- 
onistas reunidos en la plaza de Mayo Los peronistas respondieron 
quemando iglesias y edificios católicos al tiempo que mataban a 
algunos párrocos. Los amoríos entre el gobierno populista de Juan 
Domingo Perón y la Iglesia Católica habían terminado. El golpe mili- 
tar de 1955 que por fin derrocó a Perón lo hizo con el apoyo de la 
iglesia argentina. En todo ese proceso, el resultante connubio entre 
los militares y los líderes eclesiásticos sería un mal que azotaría a 
la Argentina durante décadas, cuando la iglesia le prestó su apoyo 


a la opresión gubernamental. 


También en el Brasil había un buen número de católicos, particu- 
larmente entre la élite social, cuya actitud hacia el Catolicismo era 
semejante a la que existía en la Argentina. Los líderes de la iglesia 
estaban convencidos de que el país se había apartado demasiado 
de sus orígenes católicos, y que era necesario tomar medidas. A 
diferencia de lo que aconteció en la Argentina,sin embargo, en el 
Brasil los oficiales de la iglesia siguieron varios caminos en sus 
intentos de recuperar el poder perdido. 


La iglesia brasileña había sufrido serias pérdidas con el auge del 
liberalismo en el siglo XIX. La constitución de 1891 colocaba cla- 
ramente a la iglesia en posición subalterna al estado, secularizaba 
la educación y ponía fin al apoyo económico de la iglesia por parte 
del estado. Pero en la década de 1920 la iglesia encontró su propio 
líder en la persona de Dom Sebastiáo Leme, quien la dirigiría hasta 
su muerte en 1942. La política de Leme consistió en trabajar con el 
gobierno siempre que fuera necesario, a veces ejerciendo presión, 
al mismo tiempo que creaba asociaciones católicas paralelas a las 
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del estado que servirían para defender el Catolicismo -entidades 
tales como escuelas, grupos juveniles e instituciones caritativas. 
Como la historiadora Margaret Todaro Williams señala, Leme fundó 
organizaciones tales como la Acción Católica (sobre la que volve- 
remos más adelante), que tendían a ser apolíticas o, como él decía, 
“por encima y aparte” de la política, precisamente porque la iglesia 
debía ser supranacional, y por tanto sus actividades no debían to- 
mar partido en las cuestiones políticas nacionales. A pesar de ello 
Leme sí alentó la formación y el trabajo de otras organizaciones 
que apoyaban a candidatos políticos de inclinaciones católicas. 
También buscó modois de mantener una relación estrecha con el 
estado, especialmente después de que Vargas alcanzó el poder en 
1930. Mediante el uso cuidadoso de su influencia, Leme logró que 
se aprobara alguna legislación pro católica. Se prohibió el divorcio 
así como la exhibición de películas de cine que la iglesia conside- 
raba inmorales; se les dio el voto a los frailes; y se dictaminó que 
los matrimonios eclesiásticos tendrían fuerza legal igual a la de los 
matrimonios civiles. Algunos historiadores afirman que la preocu- 
pación por parte de la iglesia por salvaguardar su influencia sobre 
el estado y sus leyes fue tal que tendió a olvidarse de sus feligreses. 


Una de las organizaciones supuestamente no católicas que 
Leme apoyó fue Agáo Integralista Brasileira (AIB), que trataba de 
combinar la acción política con la fe católica. Al tiempo que Leme 
se cuidó de no establecer vínculos oficiales con la AIB, los docu- 
mentos muestran su afinidad con los propósitos de la organización 
y su apoyo a muchas de sus tácticas. Durante sus cinco años de 
existencia (1932-1937, pues en esa fecha la AIB y todos los partidos 
políticos fueron suprimidos), la AIB movilizó a los católicos, tanto 
laicos como religiosos, para que participaran en el proceso político. 
A diferencia de otras organizaciones semejantes en América Latina 
que buscaban el apoyo del sector medio, desilusionado con los pro- 
cesos democráticos que supuestamente les daban demasiado poder 
a las masas, la AIB adoptó la ideología de la extrema derecha, es 
decir, el fascismo. Pero este fascismo se diferenciaba de las versio- 
nes italiana y alemana por cuanto subrayaba sus fuertes vínculos 
con la Iglesia Católica, al punto de tomar como lema “Dios, patria 
y familia” al tiempo que insistía en el valor inherente del individuo 
como criatura de Dios. 
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Para Leme, la AIB era uno de entre muchos instrumentos para 
restaurar el poder de la iglesia. El énfasis de la iglesia en la tranqui- 
lidad social, en la obediencia a la autoridad y en el respeto hacia 
la jerarquía se acoplaba muy bien con la ideología de la AIB, que 
pretendía establecer un estado en el que cada grupo o clase social 
conociera y aceptara su lugar dentro de la sociedad, sometiéndose 
plácidamente a la autoridad de quienes estaban por encima de él, y 
en última instancia a la autoridad suprema. Esta ideología, llamada 
frecuentemente “corporativismo”, había sido propuesta por varios 
papas como un medio de combatir los males de la sociedad. Esto 
era particularmente cierto de la encíclica de Pío XL Quadragesimo 
anno (1931), que también reafirmaba el compromiso de la iglesia 
con los principios sociales que León XIII había expuesto antes en 
Rerum novarum. 


Buena parte del clero, tanto diocesano como religioso, se invo- 
lucró profundamente en la AIB, llegando a ocupar posiciones de 
liderato dentro de la organización, aun cuando esto contradijera 
las reglas de sus órdenes religiosas y las instrucciones explícitas 
de sus superiores. El más famoso de los sacerdotes que participa- 
ron activamente de esta organización fue Hélder Cámara, quien se 
involucró en la política aun frente a las objeciones de Leme. (Más 
tarde Cámara repudiaría sus anteriores acciones políticas en pro de 
la AIB.) Cámara y cientos de otros sacerdotes, incluso varios en el 
interior del país, les ofrecieron sus púlpitos a oradores de la AIB y 
pusieron sus congregaciones a disposición de quienes reclutaban 
miembros para esa organización. Los líderes de la AIB, también 
llamados integralistas, adaptaron su prédica de varios modos a fin 
de hacerla más aceptable al público católico. Así, hacían uso de 
imágenes bíblicas, daban a su proyecto social términos mesiánicos 
y utilizaban todo medio posible de identificar a la organización con 
la Iglesia Católica. 


La mayoría de los obispos brasileños se desentendieron de los 
puntos de conflictos en los que el integralismo invadía lo que siem- 
pre había sido territorio de la iglesia -por ejemplo, la creación de 
ritos de bautismo, matrimonio y exequias fúnebres integralistas, y 
la afirmación de algunos que la AIB era medio de salvación. Los 
integralistas que tomaban tal actitud lo hacían convencidos de 
que este movimiento era el mejor modo de enfrentar las amenazas 
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paralelas del liberalismo y el comunismo. La férvida retórica an- 
ticomunista de la AIB era del agrado de muchos miembros de la 
jerarquía eclesiástica. 


Sin embargo, la AIB fue víctima de sus propias políticas. En no- 
viembre de 1937 Getúlio Vargas declaró el Estado Novo en respuesta 
a una supuesta rebelión comunista. Suspendió la constitución y 
a partir de entonces gobernó por decreto. El próximo mes, se eli- 
minaron todos los partidos políticos, incluso la Agáo Integralista 
Brasileira. Empero Vargas entendió que el mejor modo de desauto- 
rizar tanto a la iglesia como al integralismo era adelantarse a ellos 
adoptando algunas delhis políticas, de modo que la iglesia no se 
le opusiera, y así el Estado Novo pudiera reafirmarse. Por algún 
tiempo, tales políticas tuvieron éxito. 


Vargas fue derrocado por un golpe de estado en 1945, pero en 
1950 fue reelecto como presidente. En esa misma elección, el pres- 
biteriano Joáo Café Filho fue candidato a la vicepresidencia, y ganó 
la elección aun frente a la oposición abierta por parte de varios 
grupos católicos y la amenaza de excomunión para quienes votaran 
por él. Al ser reelegido, Vargas hizo un giro hacia la izquierda y co- 
menzó a apartarse de la iglesia. Al mismo tiempo las organizaciones 
católicas, incluso el episcopado, comenzaron a tomar nueva forma 
en respuesta a los acontecimientos y a las condiciones sociales del 
Brasil. Bajo el liderato de Hélder Cámara, la Conferencia Nacional 
de Obispos (sobre la que volveremos más adelante) vendría a ser 
la voz colectiva de los católicos en el Brasil. 


La experiencia de la Iglesia Católica en Colombia durante la 
primera mitad del siglo XX muestra cómo la iglesia puede ser sacu- 
dida por las circunstancias. Como en otros países vecinos, la iglesia 
en Colombia sufrió bajo un gobierno liberal durante el siglo XIX. 
Pero la constitución de 1886 restauró muchos de los privilegios y 
del prestigio que la iglesia había perdido, al punto de declarar que 
el Catolicismo romano era la religión del país y era instrumento 
necesario para el orden social. En 1886 el gobierno hizo nuevas 
concesiones, garantizándole a la iglesia que el estado no interferi- 
ría en ella, y que podía ejercer libremente su autoridad espiritual 
y eclesiástica según sus propias reglas. Al mismo tiempo, se le 
dio a la iglesia una participación fuerte en la educación, sus ritos 
recibieron reconocimiento y validez civil, y se le permitió otra vez 


EL nuevo lugar de ,la iglesia 236 
llevar el registro civil. En otras palabras, a principios del siglo XX 
la iglesia colombiana estaba recuperando algo de su anterior poder 
y autoridad, y esto con el apoyo del estado. 


La elección presidencial de 1930 les devolvió el poder a los li- 
berales. El nuevo gobierno retornó a las reformas anticlericales de 
otros liberales: limitar la influencia de la iglesia en la educación y la 
política, así como su papel en los registros civiles, y hasta intervenir 
en la postulación de obispos. La respuesta de la iglesia fue aliarse 
más estrechamente con los conservadores, y esto trajo fruto cuando, 
en el 1946, los conservadores volvieron al poder. Pero el regreso del 
partido conservador llevó a casi veinte años de lo que después se 
llamó “la violencia” (1946-1964), durante los cuales las represalias 
de los conservadores produjeron más de 200.000 muertes. Ante tal 
devastación que parecía llegar a la anarquía, la jerarquía eclesiástica 
comenzó a intentar ser una voz de reconciliación, aunque buena 
parte del clero seguía participando activamente en los ataques 
contra los liberales. 


A diferencia de la violencia que tenía lugar en las ciudades, la 
violencia rural en Colombia tomó matices claramente religiosos. 
En las zonas en que los conservadores eran fuertes, los protes- 
tantes, a quienes generalmente se tomaba por liberales, y quienes 
ciertamente se inclinaban en esa dirección, vinieron a ser objeto 
específico de violencia. Entre 1948 y 1955, más de 165 escuelas 
protestantes fueron cerradas, 42 iglesias destruidas, y 112 personas 
asesinadas -entre ellas cuatro niños. Todavía enl955, se expulsaba 
a los protestantes y a sus misioneros extranjeros de sus hogares y 
fincas, frecuentemente con la ayuda de la policía. En tales zonas 
rurales era difícil distinguir entre la violencia política y la persecu- 
ción religiosa. Por ello puede hablarse tanto de la persecución de 
los protestantes por parte de los católicos como de la persecución 
de los liberales por parte de los conservadores. 


La situación de la Iglesia Católica en Colombia continuó siempre 
en flujo. Su principal defensor, el presidente Laureano Gómez, de 
quien se decía que era “más católico que el papa”, fue derrocado en 
1953, en parte en reacción a su fuerte participación en la violencia 
que iba aumentando en todo el país. El nuevo presidente se mostro 
más firme ante la iglesia, a la que se opuso moderadamente. Pero ya 
a fines de 1958 la iglesia había recuperado su antigua autoridad. Un 
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plebiscito que tuvo lugar el 1 de diciembre de ese año reafirmó los 
privilegios de la iglesia y su papel como guardiana del orden civil. 
A principios del siglo XXI, Colombia era todavía uno de los países 
más católicos en América Latina. 


Fuente de fortaleza 


A fines del siglo XIX la Iglesia Católica en América Latina comen- 
zÓ a percatarse de que su poder sería más eficiente si se fomentaba 
la cooperación entre los oficiales eclesiásticos en toda la región. 
En 1898, León XIII convocó al primer Concilio Plenario Latinoa- 
mericano, que se reunió en Roma al año siguiente con el propósito 
explícito de revitalizar el clero latinoamericano. La iglesia latinoa- 
mericana sufría de una crisis de pertinencia, además de ataques por 
parte de los liberales, de una notable pérdida de prestigio y de una 
gran escasez de sacerdotes. León XIII esperaba que el concilio que 
había convocado fuera el inicio de la respuesta de la iglesia a tales 
condiciones. Entre las muchas propuestas que aquel concilio aprobó 
había un llamado a que se organizaran conferencias de obispos y se 
renovaran los concilios provinciales, que habían sido tan comunes 
durante los primeros tiempos de la colonia. A pesar de la urgencia 
con que el Papa convocó aquel concilio, a la iglesia latinoamericana 
se le hizo difícil cambiar de dirección. El historiador Hans-Júrgen 
Prien comenta que la iglesia como institución siguió preocupándo- 
se principalmente por recuperar el poder y privilegios que había 
perdido y mantener la estructura eclesiástica colonial, en lugar de 
buscar modos nuevos de entender la realidad latinoamericana y de 
responder a ella. En el caso del Brasil, las conferencias de obispos, la 
mayor parte de ellas dirigidas por Leme, se ocuparon de temas tales 
como el paganismo, la superstición, la falta de educación religiosa, el 
socialismo, la masonería, y el índice de Libros Prohibidos. Su actitud 
era mayormente defensiva y de reacción más bien que de misión 
hacia el exterior de la iglesia. Uno de los resultados positivos que 
tuvieron aquellos concilios en el Brasil fue la fundación de varios 
seminarios así como de la Universidad Católica de Río de Janeiro. 


Según el historiador Jesús Hortal, lo que aparentemente impulsó 
a los obispos brasileños a formar la Conferencia Nacional dos Bispos 
do Brasil (CNBB) en 1952 fue la Acción Católica (que discutiremos 
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más adelante) más bien que los concilios provinciales. Con el co- 
rrer de los años, la CNBB comenzó a moverse más allá de la mera 
defensa o restauración de los privilegios de la iglesia. Guiada por 
Hélder Cámara, en sus reuniones bienales la CNBB comenzó a 
discutir más sobre temas tales como la reforma agraria y la justicia 
social, y menos sobre la formación de nuevos clérigos o sobre cómo 
combatir el espiritismo. 


Mientras la atención de la CNBB se dirigía cada vez más a temas 
más allá del funcionamiento y sobrevivencia de la iglesia, el Vati- 
cano seguía preocupándose principalmente por lo que pensaba ser 
el “problema religioso de América Latina”, que era la escasez de 
sacerdotes. La falta de clero, causada principalmente por los efectos 
del liberalismo, la escasa paga y la impresión en muchas áreas de 
que la iglesia era funcionaría del estado, significaba que la Iglesia 
Católica tenía pocos sacerdotes con los cuales enfrentar la obra de 
los misioneros protestantes, muchos de los cuales, ahora que el 
régimen comunista en China les cerraba las puertas, se volvían ha- 
cia América Latina como el gran nuevo campo misionero. Enl955, 
Roma aprobó la formación del Consejo Episcopal Latinoamericano 
(CELAM). A partir de entonces, los obispos de América Latina po- 
drían coordinar sus acciones a responder a cuestiones regionales 
tales como la necesidad de evangelizar al pueblo, detener el avance 
del Protestantismo, aumentar el número de sacerdotes y predicar 
una justicia fundamentada sobre la doctrina social de la iglesia. 


El CELAM funcionaba no solamente a nivel continental, sino que 
también auspició reuniones regionales en las que los miembros del 
episcopado trataban de familiarizar a los sacerdotes locales y a los 
laicos con los temas y condiciones típicos de cada región. De ese 
modo los obispos iban volviéndose líderes de una iglesia en vías de 
renovación. En 1961, el CELAM enfrentó lo que bien podría ser su 
más difícil tarea, es decir, un análisis crítico de la Iglesia Católica 
en el contexto latinoamericano. Este acercamiento sociológico al 
estado de la iglesia y la sociedad en América Latina se haría sentir 
en las acciones del episcopado por espacio de varios años. Sobre 
esto volveremos en el capítulo 9. 
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Llamado a la acción 


No fue solamente la jerarquía de la iglesia la que se ocupó de 
participar activamente en la nueva forma que la vida de la iglesia 
iba tomando. Hacia fines del siglo XIX, bastante tiempo antes de 
que la jerarquía se ocupara de cuestiones más allá de sus propias 
prerrogativas, y frecuentemente en respuesta a la encíclica Rerum 
Tiovarum, surgieron en toda la América Latina organizaciones laicas 
católicas, particularmente entre obreros. Como ya hemos dicho, 
los jesuítas ayudaron a organizar sindicatos en Colombia, y en la 
Argentina las Confereflcias de las Damas de San Vicente de Paúl 
también se ocuparon de cuestiones laborales. En el Perú se fundó 
en 1896 el Círculo de Obreros Católicos de Arequipa. 


A principios del siglo XX, las organizaciones laicas católicas 
habían comenzado a ampliar su campo de acción más allá del mero 
apoyo y la educación moral de sus miembros. Unas décadas más 
tarde, dieron atención a la sociedad como un todo, al tiempo que 
la jerarquía seguía reclamando sus antiguos privilegios. Dedicaron 
su esfuerzo sobre todo a los jóvenes, por lo cual surgieron nuevos 
grupos cuyos miembros eran mayormente estudiantes universi- 
tarios. Algunos de esos grupos de jóvenes (por ejemplo el que se 
reunía regularmente en el Centro Católico de Miraflores en el Perú) 
ofrecían clases gratuitas nocturnas a los obreros. Otros empleaban 
los deportes como un medio de atraer a otros jóvenes, siguiendo el 
modelo de la Asociación Cristiana de Jóvenes (YMCA). Este último 
método no tuvo el resultado esperado, puesto que muchas veces 
quienes acudían a los centros se interesaban en los deportes, pero 
no en la educación religiosa. 


A estos jóvenes que trabajaban diligentemente para compartían 
con otros la fe, a los miembros de otras organizaciones católicas y 
a todos los fieles que, con gran determinación, llevaban su fe a la 
calle y se volvían “soldados” de la iglesia se les dio el nombre de 
“católicos militantes”. Los congresos eucarísticos que tuvieron lugar 
por toda América Latina son una interesante convergencia entre la 
militancia católica creciente y los deseos por parte de los oficiales 
de la iglesia de mostrar su poder. (Los Congresos Eucarísticos Inter- 
nacionales, que servían de patrón para los nacionales, comenzaron 
en Francia en reacción al anticlericalismo virulento de la Revolución 
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Francesa. En 1881, en Lille, se realizó el primer Congreso Eucarístico 
Internacional. A partir de entonces, tales reuniones se repitieron 
por todo el mundo.) El propósito de los congresos eucarísticos era 
mostrar la importancia de la iglesia para los fieles y al mismo tiempo 
celebrar la comunión. Por toda América Latina se celebraban misas 
con decenas de millares de feligreses. En 1935, se reunieron 200.000 
personas para participar en el Congreso Eucarístico en Lima, ciudad 
que entonces tenía aproximadamente medio millón de habitantes. 
El poder de convocatoria de la iglesia para reunir tantas personas 
debe haber impresionado al gobierno peruano. También se celebra- 
ron congresos eucarísticos en México, Bolivia, Nicaragua y Cuba, 
todos con resultados semejantes. El Brasil fue la sede del Congreso 
Eucarístico Internacional de 1955. Empleando una herencia que le 
había dejado Getúlio Vargas, quien se había suicidado el año ante- 
rior, el Brasil sirvió de anfitrión a más de un millón de católicos. 


Desde antes de los congresos eucarísticos se había organizado ya 
la Acción Católica, que recibió apoyo papal de Pío XI en la década 
de 1920. Según el historiador Jeffery Klaiber, a fines del siglo XIX 
existía un grupo de ese tipo en Italia, surgido principalmente como 
respuesta al anticlericalismo de los liberales. Otras organizaciones 
semejantes fueron surgiendo en distintas partes del mundo hasta 
que Pío XI les dio su bendición en 1922. El propósito del Papa, 
como el de la organización misma, era crear un medio por el cual 
los católicos laicos militantes pudieran defender su fe, evangelizar 
en un mundo cada vez más secular e influir sobre los procesos 
políticos sin convertirse en partido político. A diferencia de otras 
organizaciones laicas católicas, la Acción Católica siempre estuvo 
bajo las riendas de los obispos y del clero que participaba en ella. 


El éxito alcanzado por Acción Católica varió de lugar en lugar. Por 
ejemplo, en Chile no se fundó hasta la década de 1940, y su misión 
era “despertar” a los católicos a la realidad de sus responsabilidades 
sociales. También se dedicaba a defender las encíclicas papales con- 
tra las objeciones de los aristócratas y de algunos elementos del clero 
que creían que la política propuesta por el Papa no se podía aplicar 
en Chile. Como muchas otras organizaciones de Acción Católica en 
todo el continente, la de Chile estaba compuesta mayormente por 
católicos de clase media, precisamente porque los propósitos de 
Acción Católica reflejaban buena parte de lo que esa clase ya esta- 
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ba haciendo. Este énfasis supuestamente nuevo en la acción social 
como parte de la práctica de la fe no era del agrado de las oligarquías 
gobernantes. Preferían el énfasis “tradicional” sobre el patronazgo 
y el poder. Los católicos militantes en el Perú sencillamente no se 
identificaban con la oligarquía. (Según argumenta Kleiber, esta 
falta de identificación con los niveles más altos de la sociedad fue 
una de las razones por las que la iglesia institucional del Perú en 
la segunda mitad del siglo XX tuvo que dejar a un lado su vieja 
alianza con los ricos y poderosos y volverse hacia los marginados 
de la sociedad.¡Sin embargo, los católicos militantes sí estuvieron 
dispuestos a prestarle su apoyo a Augusto Leguía, el sanguinario 
dictador que gobernó en elPerú desde 1919 hasta 1930, quien usó 
la Acción Católica como modo de mantener el orden social que le 
convenía, comprometiéndola para distribuir ayuda entre los pobres 
de una manera paternalista. 


En Venezuela, el arzobispo Felipe Rincón y González se negó 
a formar ramas de Acción Católica hasta que el Vaticano le obligó 
a ello en 1940. En el Uruguay, Acción Católica, fundada en 1935, 
tuvo muy poco impacto sobre el gobierno, principalmente porque 
la constitución dictaminaba la separación entre la iglesia y el es- 
tado. México estaba tan dividido por la rebelión de los cristeros y 
su secuela que Acción Católica nunca logró desarrollarse. Algunos 
historiadores afirman que el principal impacto de Acción Católica 
no fue sobre el estado sino sobre la iglesia, la que más cambió por 
su influencia. Posiblemente lo más importante fue que el laicado se 
involucró activamente en la iglesia, ya no solo como soldados de fila, 
sino también en posiciones de liderato. En el Perú, por ejemplo, una 
de las consecuencias de Acción Católica fue que dio respetabilidad 
a los varones que eran al mismo tiempo católicos y devotos. Cambió 
la común imagen de la iglesia como compuesta principalmente por 
mujeres y niños, además del clero. Al requerir que sus miembros 
tanto varones como mujeres dieran testimonio público de su fe 
asistiendo a misa juntos y llevando distintivos especiales, Acción 
Católica ayudó a unificar a los militantes católicos. 


A través de todo ese proceso, Acción Católica trató de mante- 
nerse siempre por encima y aparte de los debates políticos. Desde 
el punto de vista de algunos católicos, la falta de participación en 
la política por parte de Acción Católica era un defecto. Luego, ha- 


EL nuevo lugar de la iglesia 48 
cia fines de la década de 1940, y durante toda la década siguiente 
Acción Católica fue perdiendo fuerza como factor socioreligioso, 
y otros movimientos católicos más activos en la política vinieron 
a ocupar su lugar, en particular el movimiento de los partidos 
demócratas cristianos. Tras la II! Guerra Mundial y el sentimiento 
de decepción hacia el fascismo como medio de oponerse tanto al 
comunismo como al capitalismo, por toda América Latina fueron 
surgiendo “demócratas cristianos” quienes proponían una tercera 
alternativa entre el capitalismo y el socialismo. 


Tanto Rerum novarum como Quadragesimo anno habían criticado 
al capitalismo por una parte y al comunismo por otra: al capitalismo 
por su individualismo excesivo, y al comunismo por su ideología 
antireligiosa. Muchos católicos adoptaron una postura casi fascis- 
ta, como la de los integralistas brasileños o el partido falangista 
chileno -cuyo nombre se derivaba del partido fascista de Franco 
en España- como una respuesta a los males tanto del comunismo 
como del capitalismo. La II Guerra Mundial y la violencia practicada 
por los partidos fascistas en Alemania e Italia les dieron el mentís 
a tales opiniones. Como respuesta a la guerra mundial y a lo que 
se iba descubriendo acerca del fascismo, los partidos demócratas 
cristianos comenzaron a surgir en Europa. Su popularidad entre los 
católicos se debía en buena medida a su compromiso con la demo- 
cracia, al mismo tiempo que criticaban tanto al capitalismo como 
al socialismo, a ambos como amenazas al Catolicismo. 


Cuando tales partidos demócratas cristianos comenzaron a surgir 
en América Latina, parecían ofrecer la respuesta a los males de la 
región. Según el científico político Paul Sigmund, muchas personas 
que ya habían sido radicalizadas por Acción Católica se volvieron 
ahora hacia los partidos demócratas cristianos como el medio para 
enfrentar las inequidades tanto del capitalismo como del socialismo 
-es decir, las inequidades fundamentales y el imperialismo del pri- 
mero como también las consecuencias totalitarias del segundo, así 
como su asociación con el comunismo. La tercera alternativa entre 
los extremos del capitalismo y del socialismo generalmente propo- 
nía fábricas administradas por los obreros, cooperativas agrícolas y 
la organización de las personas tradicionalmente marginadas -las 
mujeres y los pobres tanto urbanos como rurales- para asegurarse 
que tuvieran voz en cuestiones de política. Con el surgimiento de 
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los partidos demócratas cristianos, los antiguos vínculos estrechos 
entre los movimientos de derecha y el Catolicismo comenzaron a 
deshacerse al tiempo que jóvenes católicos comenzaron a centrar sus 
esperanzas en partidos políticos guiados por principios católicos. 


Catolicismo privado 


No todos los católicos pensaban que la participación en los proce- 
sos políticos era consecuencia natural de su fe. Por la misma época 
en que Acción Católica comenzaba a perder importancia surgió 
otro grupo de menos tendencias políticas que centraba la atención 
en el desarrollo espiritual de sus miembros individuales. Los “cur- 
sillos de cristiandad” surgieron como un movimiento organizado 
hacia fines de la década de 1940 en Mallorca, pero sus raíces no 
están del todo claras. Algunos historiadores dicen que los cursillos 
surgieron como parte del Opus Dei mientras otros dicen que sus 
orígenes fueron independientes. En todo caso, el movimiento, que 
aún continúa con fuerza, involucraba un fervor religioso intenso. 
Cada cursillista era seleccionado en secreto sobre base de criterios 
tales como el género (pues se prefería a los varones), la ocupación, 
la salud física, el estado civil y la salud mental. Una vez que se le 
seleccionaba, el nuevo cursillista asistía a un retiro de tres días, o 
cursillo, en el cual participaba en un programa que incluía misas, 
música especial, actos de devoción y conferencias, todo con la 
intención de “convertir” al nuevo miembro a un Catolicismo más 
profundo. Tras terminar el cursillo, la persona se dedicaba a una 
vida religiosa activa, llena de reuniones semanales en grupos pe- 
queños, así como de otras reuniones regionales e internacionales 
conocidas como ultreyas. En 1966 se celebró una ultreya en Roma 
que fue bien acogida por el Papa. 


Hasta el día de hoy hay mucha discusión sobre los cursillos de 
cristiandad. Algunos de sus críticos dicen que la organización es 
regresiva por cuanto se inclina hacia el marianismo, sus miembros 
oran por los muertos, y la organización se dedica profundamente 
a la eucaristía y a otros medios de expresión “anticuadas” de la 
piedad personal. Es interesante notar que otros críticos interpretan 
estos mismos elementos de un modo completamente diferente. Para 
ellos la devoción intensa de los cursillistas es un modo de libertad 
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de pensamiento por cuanto los cursillistas rechazan la autoridad 
y control de la jerarquía eclesiástica. Otros dicen que los cursillos 
de cristiandad son represivos, y hasta casi totalitarios, por cuanto 
requieren un alto grado de conformidad y de asentimiento a las 
ideas del movimiento. Lo que resulta claro es que los cursillos no 
se involucraron en los problemas sociales de su tiempo, sino que 
más bien se dedicaron a desarrollar la espiritualidad individual de 
sus miembros. Para muchos católicos, los cursillos de cristiandad, 
con su concentración en la vida personal e interna, ciertamente 
llenaban un vacío. Para 1972, solamente en el Brasil había ya más 
de 100.000 cursillistas. 


Al mismo tiempo, la devoción religiosa de muchos individuos en 
América Latina se expresaba de manera a la vez más tradicional y 
profunda, a la vez que diferente de la de los cursillos de cristiandad. 
Dos de esas manifestaciones de la piedad popular eran los “retablos” 
y los “exvotos”. Los llamados “retablos” en este contexto son pinturas 
de santos u otros cuadros religiosos para el uso en los altares en las 
casas o en las iglesias. Los “exvotos” son también pinturas que refle- 
jan la piedad personal, pero en este caso se comisiona al pintor en 
gratitud por la intercesión de un santo o por oraciones contestadas. 
Un elemento importante de los exvotos es su exposición pública en 
una iglesia o santuario. Para la iglesia misma, tales manifestaciones 
de gratitud reforzaban su autoridad y la expectativa de que la fe 
Obrara milagros. Para quien los mandaba a hacer, los exvotos eran 
el cumplimiento de una promesa hecha al santo. 


Tanto los exvotos como los retablos han existido desde tiempos 
coloniales. En sus primeras formas latinoamericanas, los retablos 
eran cuadros bastante estilizados de personajes tales como los 
santos, la Virgen María o Jesucristo. Los frailes utilizaban tales 
pinturas como instrumentos educativos en la tarea de evangelizar 
a la población nativa, siguiendo patrones empleados poco antes en 
toda Europa. Según la teóloga Ana María Pineda, los retablos servían 
para darle visibilidad a lo sagrado. Por lo general tales imágenes se 
colocaban detrás de los altares de la iglesia. A la postre algunos per- 
sonajes ricos comenzaron a comisionar a artistas locales para pintar 
retablos de los santos patronos, los cuales entonces se colocaban en 
los altares familiares como medio de asegurarse de la buena voluntad 
del santo hacia la familia. Pero esos cuadros, pintados normalmente 
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en lona, resultaban demasiado caros para los pobres. Para el siglo 
XIX las láminas de estaño, que eran mucho más baratas y duraderas, 
comenzaron a servir como medio favorito sobre el cual los pintores 
hacían sus retablos. La pintura de retablos como arte religioso llegó 
a su punto culminante hacia fines del siglo XIX, pero siguió y sigue 
siendo una forma popular de devoción privada. 


Como complemento a los retablos surgieron los exvotos, también 
conocidos como “retablo exvoto”. Los exvotos son normalmente el 
cumplimiento de una promesa (voto) hecha a un santo a cambio 
de su intercesión ante Dios. Alguien podía orar, por ejemplo, a San 
Isidro el Labrador, santo patrón de la agricultura, pidiéndole una 
cosecha abundante. A cambio de ello, el suplicante le prometía al 
santo mandar a hacer un exvoto que mostrara de manera artística 
la respuesta del santo, así como el santo mismo a quien se había 
hecho la petición, y al pie del cuadro una breve narración que ex- 
plicara lo que el santo había hecho. Entonces la pintura exvoto se 
colocaba en la iglesia o en algún lugar de peregrinaje. A diferencia 
de los retablos, los exvotos eran una expresión pública de gratitud. 
La narración al pie de uno de esos exvotos que se conserva ahora en 
la Universidad de San Diego State basta como ejemplo del lenguaje 
que se empleaba para expresar gratitud por la respuesta a la oración: 


En la Hacienda de Cañada de Negros, Jurisdicción de P. Del 
Rincón Gto [Guanajuato, México], se encontraba muy enfermo 
Navor Pérez de un tumor el cual le abrió cinco bocas el 5 de 
julio de 1924, pero su mamá, M. Josefa Reynoso, viéndole en 
peligro de muerte se lo encomendó al Cristo de la Columna, 
que se venera en su Santuario de P. del R. el cual concedió 

su alivio, y en recompensa ella dedica el presente retablo.13 


Los exvotos llegaron a penetrar tanto en la mentalidad mexicana 
que en el siglo XX la marxista y atea declarada Frida Kahlo usó su 
forma para algunas de sus obras más famosas, pintando sobre esta- 
ño y usando su arte para presentar una narración. En sus esfuerzos 
por mostrar que era en verdad mexicana, Kahlo también se dedicó 


13 “Retablos and Ex-Votos: A Window into the Soul of México,” San Diego State 
University Library,  http://scua.sdsu.edu/exhibits/highlights/2002/10-1/retablos4. 
shtml. 
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a coleccionar retablos y exvotos, de modo que en su casa se exhibía 
este arte religioso. 


Una razón por la que los eruditos se interesan en los exvotos es 
que nos dan acceso a la vida cotidiana de muchas personas que 
de otro modo nos resultarían desconocidas. También muestran la 
profundidad de la relación entre los acontecimientos diarios y la fe, 
y entre la cultura y la fe. Son relaciones que no se interrumpieron 
a pesar de todas las constituciones y leyes nacionales en México. 
En noviembre de 1887, María Dolores le presentó un exvoto a San 
Francisco de Paúl, por haber librado a su hijo de la cárcel. En 1941, 
Angela Alonso y su familia utilizaron un exvoto para darle gracias 
a la Virgen de Guadalupe por sanar a su esposo Benito Gutiérrez de 
una grave enfermedad. Y en 1948 Antonia López hizo lo mismo para 
agradecerle al Señor del Monte el haber salvado a sus dos hijas de 
una enfermedad prácticamente incurable. Para tales personas, la fe 
iba mano a mano con la vida cotidiana, lo que teólogos tales como 
Ada María Isasi-Díaz llaman la cotidianidad religiosa. 


El tercer modo de expresar la relación con un santo en particu- 
lar era los llamados “milagros”. Se les daba tal nombre a pequeños 
objetos que frecuentemente representaban una parte del cuerpo tal 
como la mano, el pie o el corazón hechos de metal y colocados en 
el altar o en la ropa de la estatua del santo en la iglesia. Con ello se 
esperaba recordarle al santo lo que se le había pedido. Una vez que 
el milagro de sanidad se concedía, el “milagro” que lo representaba 
se dejaba allí como señal de gratitud. 


Los olvidados 


Había muchas personas que no encontraban consolación ni ayuda 
en la devoción religiosa oficial ni tampoco en las expresiones pictó- 
ricas de peticiones religiosas. Sentían que la iglesia sencillamente 
les había olvidado o solamente se acordaba de ellas cuando podían 
ser de provecho para la iglesia misma. Tal fue el caso de Carolina 
María de Jesús, de Sao Pablo. Hija ilegítima de una mujer negra en el 
interior del Brasil, Carolina comenzó la vida con tantas desventajas 
como podían concebirse en la década de 1910. Durante sus prime- 
ros años sufrió de la discriminación y el ridículo, lo cual más tarde 
algunas personas que la conocían pensaban que había resultado en 
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un odio de sí misma y en una actitud ambivalente hacia otros negros. 
Ciertamente su diario, que incluye crónicas de cuando tenía unos 
cuarenta años de edad, parecen confirmar esa opinión. Además de 
las duras realidades de la sociedad en torno a ella, Carolina también 
fue rechazada por su familia extensa y sufrió dislocación constante 
según ella y su madre se mudaban de un lugar a otro. 


Su vida después de la niñez no fue mejor. Cuando tenía 33 años, 
Carolina se vio encinta y sin esposo, lo cual no le dejó otra alterna- 
tiva que mudarse a Canindé, una de las nuevas favelas o barrios de 
miseria. Allí construyó ijna choza de unos cuatro metros cuadrados 
con materiales que encontró entre los escombros. Fue en esa choza 
que crió a sus tres hijos. Además, como era costumbre en las favelas, 
se reservó para sí una zona donde revolcaba la basura en busca de 
algo que vender por unos centavos. En los mejores días encontraba 
algún pedazo de metal que podía vender. 

s 


Carolina no vendía todo eí papel que encontraba, sino que 
empleaba parte de él para escribir acerca de su vida en la favela. 
Secciones de ese diario, escrito entre 1955 y 1960, fueron publi- 
cadas en el Brasil en ese último año gracias a los esfuerzos de un 
periodista. Publicado bajo el título de Quartio de Despejo, el diario 
de Carolina llegó a ser el libro de más ventas en el Brasil hasta esa 
fecha. Aunque un diario personal como este revela solamente las 
experiencias de quien lo escribe o de otras personas en torno suyo 
sobre las cuales deja constancia, sí nos permite una ojeada íntima 
hacia una realidad que de otro modo quedaría oculta para muchos 
de nosotros. Carolina escribió acerca de cómo tenía que ir a buscar 
agua del único grifo que existía en la comunidad, de peleas en las 
calles, y de la presencia cotidiana de la embriaguez y la violencia 
sexual, frecuentemente combinadas. Lo que se nota, sin embargo, 
es la ausencia de la iglesia, aunque esto no debería sorprendernos, 
pues por la misma época la Iglesia Católica brasileña se había vuelto 
hacia su interior. Cuando Carolina menciona la iglesia, lo hace unas 
veces con cinismo y otras preguntándose para qué sirve. Paradójica- 
mente, sin embargo, sí escribe acerca de la oración y del lugar que 
Dios tiene en su vida. Tal pareciera que desde el punto de vista de 
Carolina Dios y la Iglesia Católica no se relacionan entre sí. Tales 
actitudes reflejan las experiencias que Carolina tuvo como joven 
con la iglesia. Según los historiadores Robert Levine y José Carlos 
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Sebe Bom Meihy, Carolina Maria le contó a su hija que cuando 
ella misma era joven no se le permitía entrar a la iglesia del lugar, 
porque tanto ella como su hermano eran hijos ilegítimos. Es muy 
probable que Carolina nunca haya tomado la comunión. A pesar 
de todo ello, en su diario se declara católica devota. 


Una de sus primeras experiencias con la religión no fue con el 
Cristianismo, sino más bien con el espiritismo. La señora Maria 
Leite, practicante del espiritismo, era esposa de un terrateniente 
cerca de donde Carolina vivía de niña. Guiada por un profundo 
sentimiento de culpa por las crueldades de sus antepasados con 
los esclavos la señora Leite trató de ofrecer expiación cubriendo los 
costos de la educación en una escuela espiritista de niños negros 
pobres, entre los cuales se encontraba Carolina. Aunque solo pudo 
aprovechar de esa oportunidad durante dos años, pues pronto su 
familia se mudó, Carolina se enamoró de la lectura y la escritura, 
lo que a la postre resultó en el diario que escribió en Canindé. 


En ese diario, cuando Carolina menciona a alguien relacionado 
con la iglesia, con frecuencia es el Hermano Luiz, quien visitaba la 
favela para enseñarles el catecismo a los niños, mostrar películas so- 
bre la iglesia y predicar sermones acerca de cómo “Dios solo bendice 
a quienes sufren resignadamente”. Con amargura y desesperación, 
Carolina escribió que si el Hermano Luiz se hubiera detenido lo su- 
ficiente como para notar que los niños estaban comiendo alimentos 
podridos sacados de la basura, habría hablado de rebelión más bien 
que de resignación. La distancia entre las realidades de la vida en 
las favelas y las del Hermano Luiz y la iglesia que representaba era 
tal que cuando el Hermano Luiz trató de curar las heridas de los 
habitantes de la favela, Carolina se mostró sorprendida de que hu- 
biera notado que padecían de enfermedades. Tanto para ella como 
para muchos en su derredor, la iglesia era una institución cuyos 
sacerdotes de vez en cuando aparecían en automóviles, repartían 
alguna comida y perogrulladas, y entonces regresaban a algún lugar 
bien distante del hambre y la suciedad de Canindé. 


Sin embargo, Dios sí estaba mucho más presente para Carolina. 
Repetidamente escribe en su diario acerca de su gratitud a Dios 
por un día bello, por haberle sanado de alguna enfermedad, o por 
protegerles a ella y a sus hijos. Allí se refiere a un Dios para quien 
todas las razas son iguales y que le ayudaría a salir de la favela. 
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Pero también habla en su diario de un Dios que se ha olvidado de 
la existencia de las favelas y que castiga los pecados de los padres 
afligiendo a los hijos con hambre y enfermedad. Luego, la intensa 
fe personal que le sirvió tanto de apoyo como de carga a Carolina 
se movía fuera de los confines de la iglesia institucional, y a veces 
en Oposición a ella. Y cuando la iglesia institucional más adelante 
respondió a lo que Carolina había escrito, lo hizo para hacer de 
ella símbolo de sufrimiento, lo cual distaba mucho del espíritu in- 
dependiente de Carolina, quien frecuentemente se rebelaba contra 
quienes trataban de “manejarla”. 


Nuevas creencias 


La vida fuera de los confines del Catolicismo ortodoxo no se 
limitaba a quienes vivían en las favelas y otros barrios semejantes. 
La década de 1920 vio el surgimiento de una “religión” creada prin- 
cipalmente por el sector medio de la sociedad, habitantes blancos 
en las ciudades. Según los antropólogos Diana De G. Brown y Mario 
Bick, la “umbanda pura” surgió entre espiritistas desilusionados 
que habían estado frecuentando servicios religiosos afrobrasileños 
influidos por las tradiciones religiosas de los yorubas. Estos espi- 
ritistas combinaron sus prácticas religiosas con lo que les gustaba 
de las prácticas de los afrobrasileños para crear “umbunda pura”, 
llamada con frecuencia sencillamente “umbanda”. 


Quienes primero practicaron la umbanda eran personas de clase 
media, muchas de ellas inmigrantes blancos o hijos de tales inmi- 
grantes. Para ellos, los elementos africanos del culto afrobrasileño 
eran demasiado “primitivos”, y por ello se dedicaron a “emblanque- 
cer” lo que les molestaba. Al mismo tiempo, el surgimiento de la 
umbanda fue parte de un despertar en el nacionalismo brasileño, 
que incluía un esfuerzo por definir lo brasileño glorificando la he- 
rencia africana del país. 


A diferencia de las religiones afrobrasileñas de carácter más tradi- 
cional, como el “candomblé”, cuyas prácticas reflejaban las antiguas 
costumbres africanas, la umbanda tendía a ser más rígida en sus 
cultos, subrayaba más las obras de caridad (especialmente la cura 
de enfermedades por medio de la fe), se ajustaba más a los ritmos 
de la vida urbana y centraba su atención en la “magia blanca”, que 
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no perjudicaba a nadie. Para muchos de sus seguidores, uno de los 
elementos más atrayentes de la umbanda era la posibilidad de ser 
poseído por un espíritu benévolo que le guiaba a uno, ofreciéndole 
consejo sobre una amplia gama de cuestiones, desde cómo sanar 
una enfermedad hasta cómo enfrentar los problemas en el lugar de 
empleo. En el panteón de esos espíritus se ve la confluencia déla 
umbanda y el Catolicismo, las religiones afrobrasileñas y el espi- 
ritismo. Sobre la umbanda reina Dios, quien tiene características 
provenientes tanto del Cristianismo europeo como de la' identidad 
religiosa africana. Bajo Dios hay un segundo nivel de espíritus que 
tienen identidades dobles, pues combinan alguna deidad menor de 
origen africano con algún santo católico. Esos santos, que son tam- 
bién deidades africanas, gobiernan y dirigen la obra de siete “líneas” 
o grupos de espíritus inferiores. Por ejemplo, San Jorge (Ogun) se 
ocupa de los espíritus que protegen a los militares, mientras que la 
línea de San Lázaro (Obalauyé) es la que se ocupa de la salud. En 
los lugares de culto de la umbanda, frecuentemente llamados “cen- 
tros”, hay altares (congas) normalmente decorados con imágenes y 
estatuas de Jesús, la Virgen María y varios santos, así como de los 
pretos velhos (negros viejos), que constituyen el tercer nivel y son 
los espíritus de los esclavos africanos que poseen una paciencia y 
sabiduría particulares gracias a su sufrimiento. Frecuentemente en 
tales altares aparece también la bandera brasileña. Del espiritismo la 
umbanda tomó la idea de la reencarnación de los espíritus, que van 
moviéndose dentro de una jerarquía de la existencia. Pero todavía 
cabe preguntarse ¿por qué tal “nueva” religión gozó de tanto éxito? 


Fue precisamente el culto a los santos lo que facilitó que los blan- 
cos adoptaran la umbanda. Por toda América Latina, se veía a los 
santos como capaces de hacer milagros y de responder a peticiones 
individuales, como se ve en los exvotos. No hay gran diferencia 
entre pedirle a Nuestra Señora Aparecida (la patrona del Brasil) y 
pedirle a una de las orishas (divinidades) de la umbanda. 


De hecho, muchos de quienes participaban repetidamente en los 
servicios de umbandalambién se consideraban a sí mismos buenos 
católicos. Además, la popularidad del espiritismo, con la experiencia 
de que uno sea poseído por los espíritus, y con la seguridad de que 
esos espíritus están presentes en la vida cotidiana, también preparo 
el camino para la umbanda. 
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En Cuba, otro país donde hay una fuerte herencia africana, la 
“santería” es una mezcla del Catolicismo con religiones africanas, 
particularmente de origen yoruba, traídas a la isla por los esclavos. 
Algunos eruditos proponen que la creación de una nueva fe tal 
como la santería o la umbanda es más que un mero modo de usar 
la religión del grupo dominante (en este caso, del Catolicismo) para 
continuar practicando secretamente la religión del grupo domina- 
do. Se trata más bien de una reciprocidad en la que los elementos 
de una religión- por ejemplo, los santos- enriquecen elementos 
de otra -en este caso los orishas- para crear algo nuevo. Así, en la 
santería la Virgen de¿la Caridad del Cobre se ha unido estrecha- 
mente a Ochún, la diosa madre del panteón yoruba. Como afirma la 
historiadora Olga Portuondo Zúñiga, la Caridad no se ha asimilado 
completamente dentro de Ochún, ni sirve tampoco como un modo 
oculto para el culto de Ochún, sino que más bien arnb”s existen 
paralela y conjuntamente. ; 


El modo en que estas dos tradiciones religiosas se combinan 
puede verse en algunos aspectos de la vida de Reyita, un mujer 
afrocubana nacida en 1902. En 1952 el esposo de Reyita cayó gra- 
vemente enfermo, y esto la llevó a pedirle a San Lázaro, aunque la 
Virgen de la Caridad (o Virgencita, como Reyita la llamaba) era el 
principal objeto de su devoción. Como parte de su arreglo con San 
Lázaro, Reyita le prometió que su imagen compartiría el lugar de 
honor junto a la de la Virgencita. Su esposo sobrevivió, y Reyita 
cumplió su promesa: construyó un gran altar para San Lázaro y lo 
adornó con flores, frutas, dulces, ron y tabaco. (Tales ofrendas son 
parte integrante de la santería, en la que cada orisha requiere que 
se le hagan ofrenda específicas- a veces sacrificios de animales- 
para continuar siendo benevolente con sus devotos.) Durante una 
celebración en honor de San Lázaro Reyita experimentó lo que ella 
llamaba “radiación”, que le permitía sanar a quienes le pedían su 
ayuda y también descubrir misterios ocultos, todo ello con ayuda 
del santo. 


Resulta claro que el caso de Reyita no difería tanto del de Ca- 
rolina María de Jesús. Cada una de ellas se proveyó a sí misma de 
una fe que respondía a sus necesidades y reflejaba las realidades en 
que vivían. Ni Reyita ni Carolina veían consolación ni pertinencia 
alguna en la iglesia y su ritual, por lo que se volvieron hacia una fe 
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diferente, en parte de su propia invención, que era más inmediata 
y práctica. 


Conclusión 


Una de las características esenciales del Catolicismo latinoame- 
ricano en los años inmediatamente anteriores al Segundo Concilio 
Vaticano fue la búsqueda de pertinencia. Las sociedades se volvían 
cada vez más seculares, y al principio la iglesia pugnó por conser- 
var su lugar anterior, terminando en un esfuerzo casi desesperado 
por encontrar un nuevo lugar en la vida de la América Latina. Los 

" católicos militantes buscaban darle esa pertinencia a su fe tratando 
de que la sociedad se ajustara a sus creencias religiosas. En las dé- 
cadas entre 1930 y 1960 el Catolicismo tradicional fue perdiendo 
su identidad, y la iglesia se vio obligada a cambiar radicalmente. 
Aunque tales'cambios variaban de país en país y hasta de región en 
región dentro de algunos países, por lo general se ve que en todos 
los lugares se aproximaba un cambio radical, y que el resultado de 
ello sería hacer de la iglesia que antes fue señora una sierva. Para 
las personas que habían seguido siendo siervas, esas décadas fueron 
tiempos de constante transformación religiosa en la que la fe existía 
frecuentemente aparte de la iglesia. 


Los capítulos 7 y 8 se dedicarán a los inicios del Protestantismo 
y de ese modo traerán a colación otro elemento de transformación 
dentro del Cristianismo latinoamericano. Con la llegada de inmi- 
grantes y misioneros de Europa y de los Estados Unidos, llegó el 
“demonio” que la iglesia había tratado de destruir con tanto ahínco: 
el Protestantismo. Todo ello cambiaría permanentemente el rostro 
del Cristianismo en las Américas. Sin embargo, nos equivocaría- 
mos si pensáramos que el Protestantismo penetró en el continente 
únicamente en el siglo XIX con los inmigrantes y misioneros. Sus 
primeras incursiones en lo que después se conoció como América 
Latina tuvieron lugar en los siglos XVI al XVIII, en la forma de in- 
tentos de colonización así como de cotrabandistas y piratas, algunos 
de los cuales llegaron a tener contactos rutinarios y amigables con 
colonos españoles. A través de esos encuentros el Protestantismo 
hizo sus primeras efímeras incursiones en América Latina. Despues 
de la independencia, los nuevos gobiernos comenzaron a invitar a 
los inmigrantes de cualquier persuasión religiosa con el proposito 
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de que trajeran consigo sus habilidades y conocimientos. Algunos 
gobiernos de tendencias liberales también invitaron a los misioneros 
protestantes, en buena medida para utilizarles como arma frente a 
los conservadores. Como veremos más adelante, los misioneros no 
vacilaron en aceptar tales invitaciones. 


7 


LA inmigración protestante 


n el siglo XVI, al mismo tiempo que los invasores españoles 
E, portugueses cambiaban para siempre la vida del hemisferio 
occidental, la religión europea estaba sufriendo cambios drásticos 
y hasta cataclísmicos. Hernán Cortés (1485-1547), el conquistador 
de México, fue contemporáneo de Lutero (1483-1547). Enl521, al 
mismo tiempo que Cortés se dedicaba a conquistar a los aztecas, 
supuestamente a nombre del Rey Carlos 1 de España, Lutero se 
enfrentaba al mismo gobernante (ahora con otro título, el de empe- 
rador Carlos V) en la Dieta de Worms. El siglo de la Conquista fue 
también el siglo de la Reforma. 


Los cronistas españoles de la época, se percataban del paralelis- 
mo y contraste entre estos dos magnos acontecimientos. Poco más 
adelante en el mismo siglo, Fray Gerónimo de Mendieta, misionero 
franciscano en México, decidió escribir su Historia eclesiástica 
indiana. Allí declaraba que Hernán Cortés y Martín Lutero habían 
nacido exactamente el mismo día- lo cual no era cierto- y que por 
tanto .... 


...€ligió Dios .... por instrumento a este valeroso capitán D. 
Fernando Cortés, para por medio suyo abrir la puerta y hacer 
camino a los predicadores de su Evangelio en este Nuevo Mun- 
do, donde se restaurase y se recompensase la iglesia católica 
con conversión de muchas ánimas, la pérdida y daño grande 
que el maldito Lutero había de acusar en la misma sazón y 
tiempo en la antigua cristiandad.! 


1 Citado por Luis N. Rivera Pagán, Evangelización y violencia: La conquista de 
América (Editorial Cerní, San Juan, 1990), pp. 92-93. 
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También las autoridades civiles y eclesiásticas en España se per- 
cataban de esa conexión. Como resultado, un principio fundamental 
en la empresa ibérica en el Nuevo Mundo fue asegurarse de evitar 


el contagio protestante. 


En este empeño el éxito fue casi absoluto. La única posible 
excepción durante los primeros años de la conquista fue un libro 
publicado por el primer obispo de México, Fray Juan de Zumárraga, 
el mismo obispo que aparece en las historias acerca de la aparición 
de la Virgen de Guadalupe. Zumárraga estaba empapado del espíritu 
de la reforma católica española, de modo que al mismo tiempo que 
estaba firmemente comprometido con la ortodoxia había recibido 
una influencia profunda de Erasmo y de otros humanistas en su 
insistencia en la necesidad de reformar la iglesia. Como medio de 
reformar a la iglesia mediante la educación y la práctica devocional, 
Zumárraga se ocupó de que se estableciera la primera imprenta en 
el Nuevo Mundo, que ya estaba funcionando para 1537. Uno de 
los ¡primeros libros publicados en esa imprenta, bajo instrucciones 
directas de Zumárraga, fue Doctrina cristiana cuyo propósito era 
servir como manual para la instrucción religiosa de la población. La 
edición de Zumárraga no dice que su autor era Constantino Ponce 
de la Fuente, quien pocos años después murió en las cárceles de la 
inquisición española bajo sospecha de luteranismo. Durante varias 
décadas el libro continuó circulando anónimamente en México, 
aun cuando el Dr. Constantino, como frecuentemente se le llamaba, 
había sido condenado postumamente como hereje por la inquisición. 


Hasta qué punto Constantino era en realidad protestante es 
cuestión debatible. Lo más probable es que haya sido seguidor de 
Erasmo más bien que de la Reforma Protestante, aun cuando hay en 
sus escritos varios puntos en los que parece concordar con Lutero 
y sus seguidores. 


A pesar de las medidas harto restrictivas que tomaron los espa- 
ñoles y portugueses en cuanto a la presencia del Protestantismo en 
sus colonias, hoy hay millones de protestantes en América Latina. 
¿Cómo sucedió esto? Como acontece frecuentemente cuando una 
religión entra en nuevos territorios, el Protestantismo  latinoameri- 
cano tiene un origen doble: la inmigración y las misiones. En el 


presente capítulo nos ocuparemos de la inmigración, para luego en 
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el siguiente ocuparnos de la empresa misionera protestante y del 
desarrollo del Protestantismo. 


Aun cuando la inmigración protestante en América Latina fue 
mayormente un fenómeno del siglo XIX, tal inmigración tuvo ante- 
cedentes de los que nos ocuparemos antes de llegar a la gran ola de 
inmigración. Además, es importante notar que en el proceso mismo 
de la inmigración hubo nuevos factores políticos y económicos que al 
mismo tiempo que afectaban al Catolicismo romano tenían también 
su impacto sobre la política de los países respecto a la inmigración. 
Los inmigrantes representaban diversas nacionalidades y tradiciones 
dentro del Cristianismo. Por lo tanto, después de ocupamos de los 
primeros inmigrantes protestantes, volveremos nuestra atención 
hacia grupos específicos tales como los valdenses en el Uruguay y 
la Argentina, los primeros inmigrantes luteranos alemanes, y algu- 
nas formas muy diferentes de inmigrantes de Norteamérica, tanto 
afroamericanos como blancos, que llegaron a la América Latina 
durante la segunda mitad del siglo XIX como resultado de las ten- 
siones raciales en los Estados Unidos. Por último, en el siglo XX, los 
menonttas, muchos de los cuales estaban huyendo de condiciones 
difíciles tanto en Norteamérica como en Rusia, vinieron a completar 
el cuadro de la última de las grandes inmigraciones protestantes 
al continente. 


Antecedentes 


Durante los primeros años de la conquista y la colonización, las 
potencias ibéricas dominaban los mares, y por tanto podían evitar 
la incursión de cualquier otro elemento en sus colonias, incluyen- 
do la del Protestantismo. Pero tal política no siempre tuvo éxito. 
Irónicamente, a pesar de lo que era la política oficial, la primera 
gran incursión del Protestantismo en América del Sur tuvo lugar 
al amparo de las autoridades españolas. Carlos V había contraído 
una fuerte deuda con la Casa de Welser. Estos banqueros estaban 
dispuestos a cancelar esa deuda a cambio del privilegio de colonizar 
lo que ahora es Venezuela. Entre los líderes alemanes de la colonia 
que se estableció allí, fundada en 1529, se contaba un hijo de uno 
de los signatarios de la Confesión de Augsburgo- el documento 
fundamental de la tradición luterana-, además de varios otros lu- 
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teranos. Pero su propósito no era traer consigo su fe a esta nueva 
tierra, sino sencillamente enriquecerse mediante la explotación de 
la población nativa. Los abusos y el trabajo forzado se volvieron 
normativos, al tiempo que se requería de la población oriunda del 
país que produjese oro en cantidades imposibles. Al no aparecer el 
oro, millares- quizá hasta más de un millón- de los nativos fueron 
vendidos como esclavos para servir por todo el Caribe, donde la 
población nativa estaba empezando a desaparecer. Cuando estas 
fuentes de ingreso comenzaron a decaer, la colonia también perdió 
fuerza, y a la postre fue abandonada en 1546. 


En 1555, los franceses establecieron un asiento en el Brasil, cerca 
de lo que hoy es Río de Janeiro. La empresa era auspiciada por el 
Almirante Gaspar de Coligny, conocido en Francia por sus conviccio- 
nes protestantes y después víctima de la Masacre de San Bartolomé. 
La expedición iba encabezada por el Vicealmirante Nicholas Durand 
de Villegagnon, quien al principio invitó a los protestantes suizos 
y franceses a unirse a la empresa y comenzar el trabajo misionero 
entre la población nativa. Enl556 llegó un contingente de catorce 
pastores y estudiantes de teología procedentes de Ginebra, envia- 
dos por Juan Calvino. Lo que encontraron en la nueva colonia no 
era inspirador. Poco después de llegar, uno de los pastores escribió 
acerca de cómo había oído a algunos de sus compatriotas jactarse 
de sus abusos con la población nativa, y hasta de haber practicado 
el canibalismo. Unos pocos meses más tarde, Villegagnon, quien 
ya no gozaba del patronazgo de Coligny y quizá resentía lo que los 
hugonotes decían acerca de sus políticas, prohibió la presencia del 
Protestantismo en la colonia. Muchos de los protestantes retornaron 
a Europa, pero unos pocos decidieron abandonar la colonia y esta- 
blecerse entre la población nativa. Otros tres fueron condenados a 
muerte por herejes. Aunque buena parte de la población aborigen 
apoyaba a los franceses frente a los portugueses, enl567 estos 
últimos destruyeron lo poco que quedaba de la colonia. Jean de 
Léry, uno de los misioneros ginebrinos que decidieron permanecer 
en el lugar, nos ha dejado un recuento fascinante del impacto de 
la presencia europea entre la población aborigen. Comentando 
acerca de la tribu de los tupinambá y su sabiduría, y probablemente 
pensando sobre las palabras de Jesús acerca de cómo “los ninivitas se 
levantarán en juicio contra esta generación y la condenará” (Mateo 
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12:41), Léry declaró que esta tribu se levantará en juicio contra los 
explotadores que llevan el nombre de cristianos.? 


Aun después de terminada aquella triste empresa calvinista, otros 
protestantes llegaron a las costas de Sudamérica, aunque tampoco 
ellos se ocuparon mucho por la conversión de los nativos. Un caso 
típico fue el del inglés Peter Carder, quien navegó con Francis Drake 
en su viaje de circunnavegación del mundo, pero naufragó y vivió 
por algún tiempo entre los indígenas del Río de la Plata. Aunque 
Carder mismo era protestante, no se interesó en que los nativos 
siguieran su religión. Alcanzó posición de líder entre ellos ense- 
ñándoles métodos militares europeos y dirigiéndoles a la victoria 
contra sus enemigos tradicionales. Lo mismo es cierto del inglés 
Anthony Knivet, quien fue capturado pocos años después por los 
indígenas del Brasil. Vivió por varias décadas entre ellos y llegó a 
ser líder militar y esclavista. Su vida llena de vicisitudes incluyó 
el cautiverio tanto bajo los indígenas como bajo los portugueses, y 
a la postre decidió regresar a Inglaterra. Tanto Carder como Knivet 
han dejado registros escritos de sus aventuras, del modo en que 
vivían los indígenas y de cómo respondían a quienes trataban de 
evangelizarles. 


Enl562, y luego enl564, se establecieron dos colonias francesas 
en la costa de la Florida, principalmente en un intento de detener 
la expansión española hacia el norte. La mayoría de los colonos 
eran protestantes. Enl565, los españoles invadieron la zona y ma- 
taron a todos los colonos- más de 600 de ellos- excepto unos pocos 
que declararon ser católicos. En el lugar de la matanza dejaron un 
letrero que decía que habían sido muertos “no por franceses, sino 
por luteranos”. Algunos años más tarde un amigo de algunas de 
las víctimas, a pesar de ser católico, organizó una expedición que 
invadió el lugar, capturó y ahorcó a tantos españoles como pudo, y 
dejó un letrero diciendo que habían sido muertos “no por españoles, 
sino por traidores, ladrones y asesinos”. 


La derrota de la Armada Invencible en 1558 comenzó a cambiar 
las cosas. Ahora el antiguo control de los mares por parte de los 


2 Citado por John Hemming en Red Gold: The Conquest of the Brazilian Indíans, 1500 
1760 (Harvard University Press, Harvard, MA, 1978), 16. 
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españoles y portugueses se veía amenazado por los ingleses, ho- 
landeses, franceses y otros. Los piratas y corsarios navegaban por 
las rutas marítimas en busca de presa. En ocasiones se atrevían a 
desembarcar y atacar ciudades importantes tales como Panamá, La 
Habana y Cartagena. Frecuentemente, si los españoles capturaban a 
alguno de ellos, se le acusaba no de piratería sino de herejía y se le 
entregaba a la inquisición. Un tiempo más tarde, los británicos em- 
pezaron a organizar ataques masivos contra las colonias españolas. 
En 1638, bucaneros británicos se establecieron en Belize, que a la 
postre sería un país independiente, protestante y de habla inglesa. 
Otros se establecieron en las costas de Honduras y Nicaragua, donde 
hicieron contacto con los miskitos, muchos de los cuales se hicieron 
protestantes. Los principales éxitos británicos tuvieron lugar en el 
Caribe, donde tomaron varias islas- en particular Jamaica enl655- 
y en la Florida, que los ingleses recibieron enl763 a cambio de La 
Habana, ciudad que habían capturado en 1762. De igual modo, los 
holandeses penetraron el Caribe, estableciéndose en Curazao, Ara- 
ba, Bonaire y Surinam; y los daneses se posesionaron de algunas 
de las Islas Vírgenes. En todos esos lugares el Protestantismo vino 
a ser la religión predominante, pero los cambios que los nuevos 
colonizadores trajeron también crearon en ellas situaciones cul- 
turales y políticas que diferían de lo que después vino a llamarse 
América Latina. Mientras tanto, los bucaneros llamados “Hermanos 
de la Costa” se establecieron en Haití y en las islas vecinas. Puesto 
que muchos de ellos eran hugonotes franceses que se habían unido 
a los Hermanos huyendo del nuevo clima político en Francia, se 
puede decir que había presencia protestante en Haití en la década 
de 1660, aunque la religión no ocupaba un lugar importante en la 
vida de los Hermanos de la Costa. 


Mientras tanto, como ya se ha dicho en el capítulo 3, en 1624 
los holandeses invadieron la región de Bahia en el Brasil, y de allí 
continuaron su expansión al punto que paral635 controlaban más 
de 1.500 kilómetros a lo largo de la costa. Siguiendo sus tradiciones 
religiosas, los holandeses establecieron allí una teocracia reforma- 
da en la que con todo existía cierta tolerancia religiosa. También 
hicieron esfuerzos por convertir tanto a la población indígena 
como a los esclavos africanos. Todo esto fue posible porque en ese 
tiempo Portugal estaba bajo el gobierno español y luchaba por su 
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propia independencia. Una vez que la alcanzaron, los portugueses 
pudieron ocuparse una vez más del Brasil y de echar de esa tierra a 
los intrusos holandeses. Esto se alcanzó por fin enl654. La colonia 
holandesa fue destruida, y no parece haber conexión alguna entre 
ella y las varias iglesias reformadas que ahora existen en esa región. 


Enl698 el empresario británico William Paterson soñó con esta- 
blecer una colonia en el Istmo de Panamá, abrir un canal entre el 
Atlántico y el Pacífico, y así controlar el comercio mundial. Llegó 
a la región con más de mil colonos, la mayoría de ellos presbiteria- 
nos escoceses, pero la empresa fracasó. Para 1699 Paterson había 
regresado a Inglaterra, y la colonia desapareció un año más tarde. 


En breve, durante todo el período colonial la presencia pro- 
testante en América Latina fue esporádica y usualmente efímera. 
Tuvo lugar principalmente a través de los intentos por parte de las 
potencias protestantes de establecer colonias y de las expediciones 
y asientos de piratas y corsarios. Las islas y costas del Caribe y del 
Golfo de México donde los británicos, holandeses y otras potencias 
protestantes lograron asientos permanentes se volvieron princi- 
palmente protestantes. Y a partir de ese punto su historia cultural, 
política y religiosa difirió bastante de la del resto de América Latina. 


Nuevos factores políticos y económicos 


Aunque frecuentemente se afirma que uno de los propósitos de 
la independencia latinoamericana fue limitar el poder de la iglesia 
y de su clero en América, esto no es del todo cierto. De entre los 
principales líderes en la lucha independentista, solamente Simón 
Bolívar proponía la separación entre la iglesia y el estado. El resto 
de ellos- Miranda, Hidalgo, Morelos, Moreno y San Martín, entre 
otros- creían que los antiguos privilegios de la iglesia deberían 
continuar, y todos concordaban en que América Latina debería 
continuar siendo territorio católico romano. Lo que sí es cierto es 
que cuando las diversas colonias declararon su independencia de 
España, la mayoría de los obispos y otros prelados se opusieron a 
ella, mientras muchos de los clérigos locales la favorecían. Esto se 
entiende si recordamos que, como consecuencia del patronato real, 
los obispos eran prácticamente nombrados por la corona, a la cual 
debían su lealtad. Por la misma razón, los altos niveles de la jerar- 
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quía resultaban difícilmente alcanzables por parte de los sacerdotes 
nativos, particularmente para quienes no tenían contacto con los 
centros de poder en España. Como resultado de ello, la mayoría 
de los obispos eran peninsulares, mientras que los criollos servían 
mayormente como sacerdotes en las parroquias. Luego, cuando se 
dieron las guerras de la independencia, la posición oficial de la 
iglesia en América fue oponerse a ella. 


Una vez que se logró la independencia, hubo un éxodo general 
de peninsulares, tanto clérigos como laicos, quienes regresaron a 
España. El poder quedaba ahora en manos de los criollos, pues por 
lo general se excluía dé él a los indígenas y los negros. Como vimos 
en el capítulo 5, casi inmediatamente después de la independencia 
la nueva élite criolla tendió a dividirse en dos bandos, que en la 
mayoría de los países recibieron los nombres de “conservadores” y 
“liberales”. Los conservadores presentaban principalmente los inte- 
reses de los terratenientes, cuya riqueza se basaba en la agricultura y 
en la mano de obra barata. Los liberales pertenecían principalmente 
a la nueva y creciente clase mercantil, cuyo modelo era las ricas 
naciones industrializadas del norte del Atlántico, y para quienes 
la riqueza se relacionaba con una fuerza laboral educada y ducha. 
Además, los liberales procuraban el comercio libre y en diversos 
grados otras de las libertades que iban normalmente apareadas a 
él, tales como la libertad de palabra, de asamblea y de culto. Los 
conservadores se oponían a tales cosas, y defendían un orden social 
más tradicional en el que continuaran los antiguos privilegios tanto 
del clero como de la aristocracia terrateniente. 


Por varias décadas inmediatamente después de la independencia, 
en la mayoría de las nuevas repúblicas los liberales tenían el poder, 
y por lo tanto los gobiernos proponían programas ambiciosos para 
modernizar a sus naciones. Tales gobiernos veían la inmigración de 
las naciones industrializadas del norte del Atlántico como un medio 
de alcanzar sus metas. Uno de los principales pensadores políticos 
del partido liberal en Argentina, Juan Bautista Alberdi (1810-1884), 
declaró que “gobernar es poblar”, es decir, que un modo de gobernar 
es promover el aumento de la población. En su Bases y puntos de 
partida para la organización de la República Argentina, decía que 
la nación necesitaba de la inmigración a fin de explotar las tierras 
subpobladas y fértiles del interior, así como para proveer la mano 


LA inmigración protestante 


de obra ducha para la industria y una base sólida para la democra- 
cia. También afirmaba que para fomentar la clase de inmigración 
que se requería era necesario garantizarles la libertad religiosa a los 
presuntos inmigrantes. En ese sentido, proponía que “la libertad 
religiosa es el medio de poblar”.3 


Los primeros inmigrantes protestantes 


Por todo ello, la primera ola de crecimiento protestante en las an- 
tiguas colonias españolas fue resultado de la inmigración auspiciada 
por gobiernos liberales cuyos líderes, al tiempo que continuaban 
siendo católicos romanos y sentían escasas simpatías hacia el Pro- 
testantismo mismo, pensaban que la libertad religiosa era tanto un 
valor en sí como una concesión necesaria a los posibles inmigrantes. 


Como hemos visto, el proceso mediante el cual Brasil se indepen- 
dizó fue diferente, pero también en este caso las primeras comuni- 
dades protestantes fueron resultado de la inmigración fomentada, 
o al menos autorizada, por el gobierno. En 1810, cuando el Brasil 
estaba todavía en manos portuguesas, el gobierno portugués firmó 
un tratado con el Reino Unido en el que, entre otras cosas, se ga- 
rantizaba la libertad de culto a los súbditos británicos que vivieran 
en tierras portuguesas, incluyendo el Brasil. Sin embargo, el tratado 
estipulaba que los británicos no intentarían convertir a la población 
portuguesa, que la arquitectura de sus templos no les daría apa- 
riencia de iglesia y que se abstendrían de demostraciones públicas 
de su fe. Esta política general continuó en el Brasil después de la 
independencia, pero cuando Pedro II asumió como emperador del 
Brasil en 1840 sus sentimientos anticlericales y liberales le llevaron 
hacia políticas semejantes a las de otros gobiernos liberales en las 
repúblicas vecinas. Don Pedro también estimuló la iimigración de 
los protestantes, y con ese propósito, así como por razón de sus 
propios principios liberales, estableció políticas que garantizaban 
la libertad religiosa. 


3 Citado por Pablo Alberto Deiros, Historia dej Cristianismo en América Latina 
(Fraternidad Teológica Latinoamericana, Buenos Aíres, 1992), p. 619. 
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Luego, aunque el camino que siguieron las antiguas colonias 
españolas no fue el mismo de su contraparte portuguesa, en ambos 
caso el Protestantismo hizo sus primeros avances permanentes 
gracias a inmigrantes protestantes, invitados normalmente por los 
gobiernos. En 1819, siguiendo las estipulaciones del antiguo tratado 
entre el Reino Unido y Portugal, la Iglesia de Inglaterra dedicó en 
Río de Janeiro el primer templo protestante construido en América 
Latina, aunque no tenía apariencia de iglesia. En 1820, nueve 
inmigrantes británicos, al parecer todos escoceses, celebraron en 
Buenos Aires lo que parece haber sido el primer culto protestante 
en Argentina. Lo dirigió el representante de la Sociedad Bíblica 
Británica y Extranjera, James (Diego) Thomson, cuyo ministerio se 
discutirá en el próximo capítulo. En 1824 ya se celebraban servicios 
anglicanos regularmente en Buenos Aires. Un año más tarde, la Ar- 
gentina firmó con la Gran Bretaña el primer tratado internacional, 
el cual garantizaba la libertad de culto a los súbditos británicos que 
vivieran en tierras argentinas. En 1830, la comunidad británica de 
Buenos Aires inauguró su primera iglesia. De manera semejante, 
el anglicanismo y las iglesias anglicanas fueron apareciendo por 
toda América Latina: en Venezuela (1834), Chile (1837), el Uruguay 
(1840), Costa Rica (1848) y el Perú (1849). 


Durante los primeros años tras la independencia, la mayoría de 
los inmigrantes protestantes eran británicos. Era un tiempo en que 
la Gran Bretaña y Francia competían en sus esfuerzos por llenar el 
vacío dejado por España y Portugal al perder sus colonias. Fue en esa 
época que algunos autores franceses comenzaron a referirse a toda la 
región como “América Latina”, al parecer para sentar de un reclamo 
de cierto parentesco con la región, puesto que los franceses hablan 
también una lengua romance. Los franceses, por ser mayormente 
católicos o no religiosos, no requerían que las nuevas naciones les 
garantizaran a sus ciudadanos la libertad de culto, como lo hacían 
los británicos. 


Aunque en su mayoría hablaban inglés, no todos los inmigran- 
tes británicos eran anglicanos. Es cierto que la mayoría de las 
primeras iglesias sí lo fueron, puesto que fueron construidas con 
¿AP?9y? financiero de Inglaterra. Sin embargo, también había fuertes 
con l ii) gentes de escoceses, la mayoría de ellos reformados, y de 

jnayormenle metodistas, bautistas o congregacionalistas. 
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Luego, estas iglesias también comenzaron en fecha temprana en las 
nuevas repúblicas. Mientras la mayoría de los inmigrantes ingleses 
se establecieron en las ciudades, los escoceses y los galeses por 
lo general iban hacia el interior donde se les daba tierras y donde 
crearon pequeñas comunidades en las que su idioma, religión y 
tradiciones sobrevivieron por generaciones. Hasta el día de hoy, en 
la más antigua iglesia metodista en la ciudad de Buenos Aires hay 
un coro de hombres que, aunque canta en español, sigue frecuente- 
mente los patrones de la tradición musical que los galeses llevaron 
a la Patagonia en la década de 1860. 


Luego, para mediados del siglo XIX había en diversas partes de 
América Latina, pero sobre todo en el Cono Sur, fuertes contingen- 
tes protestantes, la mayor parte de ellos de habla inglesa, pero de 
diversas tradiciones protestantes. 


Pronto siguieron otros inmigrantes. Aunque representaban una 
amplia gama de culturas y tradiciones religiosas en Europa, aquellos 
cuya presencia produjo mayor impacto y cuyas iglesias llegaron a 
ser más numerosas, fueron los valdenses italianos y los inmigrantes 
de habla alemana de diversas tradiciones religiosas: los luteranos, 
los reformados y los menonitas. 


Los valdenses en el Uruguay y la Argentina 


Hacia fines del siglo XIL, en la ciudad de Lyon, Pedro Valdo y 
sus “pobres de Lyon” se negaron a obedecer la orden papal de dejar 
de predicar. Como resultado de ello fueron perseguidos y tuvieron 
que esconderse en los remotos valles del norte de Italia y del sur de 
Suiza, donde se llegó a conocerlos como “valdenses”. Allí continu- 
aron su vida aislada hasta que en el siglo XVI recibieron noticias 
de la Reforma protestante, y tras algunas indagaciones adoptaron 
la teología reformada. Esto llevó a una serie de invasiones que los 
valdenses resistieron. tenaz y valientemente, hasta que lograron 
que se les dejara en paz una vez más en sus remotos valles. Allí 
la vida cambió poco, pues se dedicaron a labrar la tierra y a evitar 
contactos con la sociedad italiana colindante, que era mayormente 
católica romana. - 


Esa paz fue perturbada a principios del siglo XIX, no por razón de 
presión o violencia por parte de sus vecinos, sino más bien debido 
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a la situación cambiante en los valles mismos de los Alpes. A través 
de los siglos la población valdense había aumentado a tal punto 
que la tierra arable ya no podía sostenerla agrícolamente debido a 
las altas montañas de la región. Ya en la década de 1840 comenzó 
un lento proceso de emigración, porque los jóvenes abandonaban 
sus valles en busca de trabajo agrícola en el sur de Francia. Los lí- 
deres de la comunidad se oponían tenazmente a ello, pues temían 
que el contacto con el mundo exterior contaminara a la juventud 
y la llevara a abandonar sus tradiciones y su fe. Entonces, en la 
década de 1850, vino el desastre: una serie de malas cosechas trajo 
hambre y desesperación a la tierra. Los líderes de la comunidad no 
concordaban en cuanto a qué camino tomar. Algunos veían una 
amplia emigración planificada debidamente como la única solución, 
mientras que otros veían tal emigración como una capitulación tras 
tantos siglos de persistencia tenaz. A la postre, según las condiciones 
iban empeorando, el partido que favorecía la emigración ganó el 
debate. Llegaron noticias procedentes de algunos de los primeros 
emigrantes que se habían establecido en Uruguay. Decían maravillas 
acerca de la fertilidad de la tierra, lo salubre del clima y las opor- 
tunidades que el partido liberal que entonces gobernaba aquel país 
ofrecía a los inmigrantes. El primer grupo inmigrante, que llegó al 
Uruguay en 1856, solo contaba con once presuntos colonos, pero al 
año siguiente llegaron otros 72, y 136 más en 1858. Para fin de siglo 
había casi 4.000 valdenses en el Uruguay, viviendo en pequeñas 
comunidades rurales. 


El proceso de establecerse en el nuevo país no resultó tan fácil 
como los primeros colonos parecían haber prometido. La fiebre 
amarilla invadió y diezmó a la naciente comunidad valdense. El 
párroco en una iglesia vecina incitó a sus feligreses a la violencia 
contra los “herejes” recién llegados. El capellán de la legación bri- 
tánica en Montevideo intervino ante el gobierno, el cual les dio a 
sus representantes instrucciones de detener el celo del sacerdote. A 
pesar de esto los valdenses se mudaron hacia una región más aislada 
donde muchos de sus vecinos eran inmigrantes británicos y suizos. 


Entonces surgieron los conflictos dentro de la comunidad misma. 
El primer pastor, quien había llegado en 1861, insistía en su au- 
toridad a tal punto que muchos pensaban que estaba tratando de 
establecer una teocracia. El capellán británico que antes les había 
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defendido ante el gobierno se vio obligado a intervenir, pero el re- 
sultado fue una disensión aun mayor. Por último, en 1877, llegó un 
nuevo pastor. Su nombre era Armand Lugon, y muchos le atribuyen 
el haber sido el verdadero fundador de la comunidad valdense 
en el Uruguay. Se dedicó a reconciliar los partidos en conflicto, y 
a la postre lo logró. En 1879, cuando la tierra que les había sido 
dada resultó insuficiente, le pidió más al presidente del Uruguay, 
prometiéndole que la nueva colonia que él fundaría no requeriría 
ayuda económica alguna por parte del gobierno o de cualquier otra 
fuente, y pronto vendría a ser un centro de prosperidad. Fomentó 
la creación de escuelas primarias, que llegaron a ser diez. En 1888, 
los valdenses fundaron un liceo que fue la primera escuela de esa 
naturaleza en las zonas rurales del país, y la primera en admitir 
tanto a varones como a mujeres. 


Poco después las colonias valdenses comenzaron a extenderse 
más allá del mismo Uruguay, pues cruzaron el Río de la Plata y se 
establecieron en la Argentina. Allí había más tierra, y los términos 
que el gobierno ofrecía eran más favorables que los del Uruguay. 
Al principio este proceso, que comenzó en 1901, encontró resis- 
tencia por parte de los valdenses uruguayos, quienes temían que 
sus colonias perdieran su población y que quienes cruzaban hacia 
la Argentina no mantendrían la fe y las tradiciones traídas del 
viejo continente. A la postre, sin embargo, tales sospechas fueron 
amainando y los valdenses en ambas riberas del Río de la Plata se 
consideraban una sola iglesia. 


Resulta interesante notar que aunque en sus antiguos valles ital- 
ianos los valdenses eran un grupo conservador, resistente al cambio, 
en el Uruguay y la Argentina se volvieron innovadores e inventores. 
Los métodos agrícolas que habían empleado por siglos en los valles 
alpinos no eran apropiados para las vastas tierras que ahora cultiva- 
ban. En respuesta a ese reto, inventaron y construyeron maquinaria 
agrícola e hicieron experimentos con nuevos métodos de cultivo. 
Hasta el día de hoy, los descendientes de aquellos primeros colonos 
dirigen un centro de experimentación y educación agrícola que hace 
una contribución significativa a la economía rural del Uruguay. 


Cuando los valdenses se apropiaron de la tradición reformada, 
también se apropiaron del énfasis de esa tradición en la educación 
de los pastores. Paradójicamente el resultado de esto en América 
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Latina fue una iglesia dirigida mayormente por laicos, puesto que 
los pastores tenían que venir de Europa y su número nunca era 
suficiente. Esto a su vez llevó a conflictos entre los ministros orde- 
nados y el laicado, puesto que pocos ministros eran nacidos en las 
nuevas tierras, y no entendían la nueva dinámica de la vida de sus 
feligreses ni la historia y circunstancias de las colonias valdenses 
que ahora existían en el Nuevo Mundo. Sin embargo, en 1926 los 
valdenses del Río de la Plata comenzaron a enviar a sus candidatos 
a ordenación a la Facultad Evangélica de Teología en Buenos Aires, 
conocida después como Insliluto Superior Evangélico de Estudios 
Teológicos (ISEDET). Esto le dio a la iglesia un número creciente de 
ministros ordenados que habían surgido de las colonias valdenses 
mismas y que por lo tanto conocían no solo esas comunidades, 
sino también las cuestiones que afectaban al país entero, fuese el 
Uruguay o la Argentina. , 


El crecimiento de la iglesia valdense del Río de la Plata fue tal que 
pronto resultó evidente que no era ya ni una misión ni una exten- 
sión de la iglesia madre en los Alpes. En 1965 la región del Río de 
la Plata fue autorizada por la iglesia madre a tener su propia Mesa 
Valdense, de igual modo que en los Alpes existía la Tavola Valdense. 
Menos de diez años más tarde, la comunidad valdense toda, tanto 
a un lado del Atlántico como del otro, tomó el paso inusitado de 
declarar que eran una sola iglesia gobernada por un solo sínodo, 
cuya primera sesión tenía lugar en el Nuevo Mundo en febrero y 
en el Viejo en agosto. 


Para esa fecha, ya el castellano se iba imponiendo rápidamente 
por encima del italiano y del francés como la lengua de adoración 
en las iglesias valdenses latinoamericanas. La inmigración había 
cesado prácticamente, puesto que ya no había tierras disponibles y 
tanto la Argentina como el Uruguay encaraban momentos políticos 
y económicos difíciles. Aunque todavía muchas iglesias tenían ser- 
vicios tanto en castellano como en italiano, y aunque buena parte 
de las generaciones más antiguas todavía hablaba el idioma de sus 
ancestros, la comunidad valdense iba integrándose en los países en 
que ahora vivía, tanto en su legua como en buena parte de su cultura. 


Este proceso de integración a la sociedad circundante tuvo dos 
consecuencias importantes. En primer lugar, abrió las puertas de la 
iglesia valdense a personas que no eran de ese origen, con lo cual 
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la iglesia comenzó a enfrentar el reto de evangelizar a sus vecinos. 

Esto fue tanto el resultado como la causa de una asimilación cre- 

ciente de los valdenses dentro de la cultura latinoamericana, puesto 
que la iglesia ya no se identificaba como una comunidad aislada e 

inmigrante. 


En segundo lugar, el proceso de integración a la sociedad cir- 
cundante significó que la iglesia valdense se vio involucrada en las 
luchas y conflictos que polarizaban a todo el Protestantismo latinoa- 
mericano, particularmente durante la década de 1960. Como en otras 
iglesias, un grupo acusaba al otro de ser demasiado conservador y 
de no ocuparse de las necesidades de los pobres, mientras que el 
otro contestaba que sus opositores eran comunistas y propósito era 
establecer regímenes comunistas en América Latina. Sin embargo, 
puesto que tal polarización tuvo lugar también en otras iglesias, se 
discutirá más adelante, en el capítulo 8. 


Los inmigrantes luteranos alemanes 


Casi inmediatamente después de la declaración de independen- 
cia, un número significativo de personas de habla alemana se esta- 
bleció en las nuevas naciones. Aunque muchos de ellas venían de 
Alemania misma, otras procedían de Austria, Suiza y hasta Rusia. 
La mayoría eran luteranas, aunque también había un fuerte número 
de reformadas o calvinistas. Más tarde, cuando las condiciones en 
el Canadá y en otros países les crearon dificultades a los menonitas, 
hubo también un fuerte influjo menonita de habla alemana, particu- 
larmente al Paraguay y a algunas regiones de Bolivia y la Argentina. 


El primer gran contingente organizado de inmigrantes alemanes 
a la América Latina llegó al Brasil en 1824, bajo los auspicios de 
la corona imperial. El Brasil se había declarado recientemente un 
imperio independiente bajo el liderato de Pedro I. La nueva nación 
necesitaba mano de obra barata tanto para las plantaciones existen- 
tes como para la industria que iba surgiendo y para colonizar sus 
vastos territorios. Gracias a la presión británica, y particularmente 
a la intervención de la marina británica, el tráfico de esclavos 
prácticamente había desaparecido. La población indígena, cuando 
se la amenazaba con trabajo forzado o esclavitud, sencillamente 
huía hacia el interior del país. Se trajo entonces a los alemanes, 
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no como un modo de educar a la población general, como Alberdi 
propondría que se hiciera en la Argentina, sino sencillamente como 
mano de obra barata para sustituir el menguante tráfico de esclavos. 
En este punto, esta inmigración contrastaba fuertemente con la de 
los primeros británicos, quienes eran mayormente mercaderes y 
profesionales. Por ello, mientras la iglesia anglicana en Río de Ja- 
neiro representaba privilegios, en las nacientes iglesias luteranas 
del interior del país era todo lo contrario. 


El grupo que llegó en 1824 era de 43 personas, en su mayoría 
luteranas, incluyendo a su pastor. Se establecieron en el estado de 
Rio Grande do Sul, donde fundaron la colonia de Sao Leopoldo 
(que aún existe) nombrada en honor de la emperatriz brasileña 
Leopoldina de Habsburg. Puesto que los indigenas se oponían a 
los colonos, estos últimos siguieron una política de exterminio, 
justificándola diciendo que los indígenas eran subhumanos, a la 
vez que ellos mismos eran vistos como inferiores por la élite que 


gobernaba el país. 


Aquellos ¡primeros colonizadores tuvieron que enfrentarse a 
grandes dificultades. El clima era muy diferente de lo que habían 
conocido durante toda su vida. Esto requería cultivos diferentes así 
como nuevos métodos agrícolas que muchos de los nuevos colonos 
no querían aprender. Las enfermedades tropicales los diezmaron. 
Aunque se les había invitado a inmigrar y así aumentar la fuerza 
laboral, y aunque se les había prometido la tolerancia religiosa, con 
todo y ello las leyes todavía los colocaban en seria desventaja. Sus 
matrimonios no eran reconocidos legalmente, y por lo tanto todos 
sus hijos eran ilegítimos ante la ley. No se les permitía contraer 
matrimonio con católicos si no renunciaban antes a su propia fe. 
No fue hasta que se promulgó la constitución de 1891 que estos 
inmigrantes, algunos de los cuales habían llegado siete décadas 
antes, llegaron a gozar de completa libertad religiosa. 


Aun cuando estaban firmemente asentados en el Brasil, esos 
inmigrantes y sus descendientes continuaron utilizando la  len- 
gua alemana tanto en la vida cotidiana como en sus cultos, y esa 
situación perduró a lo largo de varias generaciones. Esto a su vez 
los mantuvo apartados de sus vecinos brasileños. Lo que es más, 
al comenzar a organizarse, lo hicieron sobre la base de regionalis- 
mos que habían traído del Viejo Mundo, lo cual resultó en varios 
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sínodos luteranos que competían entre sí. (Aunque eran menos, los 
inmigrantes escandinavos siguieron el mismo patrón, de modo que 
había iglesias aparte para daneses, suecos y otros.) Las circunstan- 
cias se hicieron aun más difíciles para los inmigrantes alemanes 
con el surgimiento de los “cristianos alemanes” en Alemania, y la 
tendencia de muchos alemanes en el Brasil de afirmar el nazismo 
como parte del evangelio y como el propósito de Dios para “la casta 
alemana”. A esto se oponían varios pastores jóvenes, muchos de los 
cuales se inspiraban en la Iglesia Confesante de Alemania y en los 
escritos de Dietrich Bonhoeffer. A la postre, tras haber tenido que 
enfrentarse en amargas luchas interiores en torno a la cuestión de 
su propia identidad, la iglesia que surgió de todo ello estaba mucho 
más involucrada en la realidad brasileña y mucho más comprome- 
tida con el bienestar general de todo el país. En 1949 se organizó 
una federación de varios sínodos, y en 1968 esto finalmente llevó 
a una sola organización que incluía a la mayoría de los luteranos 
brasileños, pero esto no se logró sin mucho debate y dolor. Algunos 
seguían insistiendo en el carácter alemán de la iglesia, mientras que 
otros respondían que la iglesia tenía una misión en el Brasil que 
no podía llevar a cabo mientras la iglesia fuera un núcleo apartado 
del resto de la sociedad. Por la misma época, como en otras iglesias 
latinoamericanas, surgieron desacuerdos en cuanto a las cuestiones 
sociales y el modo en que la iglesia debía responder a ellas. Parti- 
cularmente durante las décadas de 1960 y 1970, la iglesia se vio 
dividida profundamente en torno a estas cuestiones. 


A principios del siglo XXL el cuerpo luterano más grande, la 
Igreja Evangélica da Confissáo Luterana do Brasil tenía como un 
millón de miembros, y la Igreja Evangélica Luterana do Brasil, que 
había resultado de un cisma en 1890, tenía casi un cuarto de mi- 
llón. Sin embargo, es importante recordar que no todos estos eran 
descendientes de inmigrantes alemanes o escandinavos, puesto que 
la mayoría de estas iglesias habían crecido también como resultado 


de su labor evangelizadora. 


En 1834 un contingente de casi 400 alemanes, mayormente 
luteranos, se estableció en el interior remoto de Venezuela. Allí 
conservaron su idioma y tradiciones por generaciones. Finalmente 
llegaron algunos misioneros del exterior, y esto a vez llevó a vín- 
culos más estrechos con la sociedad circundante y a la invitación 
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a que los venezolanos de habla castellana se unieran también a la 
comunidad. Hacia fines del siglo XX, los luteranos en aquella región 
eran todavía una pequeña minoría. El Consejo Luterano de Venezuela 
tenía unos 4.000 miembros, y el antiguo cuerpo original, formado 
ahora por la Iglesia Luterana de Venezuela, contaba con otros 4.000. 


En la Argentina, el gobierno provincial de Buenos Aires estableció 
la política de fomentar la inmigración alemana. Allí también, como 
en el Brasil, los primeros alemanes en llegar encontraron cierto 
apoyo por parte de los anglicanos, pero según fueron llegando otros 
alemanes comenzaron a surgir distinciones sociales entre ellos y los 
británicos. Entonces los alemanes empezaron a fundar sus propias 
iglesias (1845) y a organizar escuelas y otros instrumentos para 
la conservación de sus tradiciones culturales y religiosas. Según 
fueron creciendo los asentamientos y congregaciones alemanas, 
comenzaron a establecer sistemas de gobierno que les vinculaban 
entre sí. Esto llevó a la formación del Sínodo Evangélico Alemán 
del Río de la Plata, organizado en 1899, que incluía iglesias tanto 
en la Argentina como en el Uruguay y el Paraguay. Como en el 
Brasil, también en aquella región el auge del nazismo le presentó 
un fuerte reto a la comunidad inmigrante alemana, buena parte 
de la cual había afirmado una relación estrecha entre su fe y sus 
orígenes étnicos y culturales, de modo que ahora veían frecuent- 
emente al nazismo con buenos ojos. Al igual que en el Brasil, esto 
llevó a amargos desacuerdos hasta que el nazismo fue derrotado 
y se reconocieron sus horrores. A partir de entonces, colaborando 
frecuentemente con otras iglesias que había resultado de misiones 
luteranas, las iglesias de inmigrantes comenzaron a abrirse a la 
sociedad y culturas circundantes, aunque siempre hubo quien se 
Opusiera a ello. 


A principios del siglo XXI había en la Argentina ocho cuerpos 
luteranos principales, la mayoría de ellos de origen inmigrante, 
pero también con buena parte de su feligresía resultante de la labor 
evangelizadora y misionera. El alemán había casi desaparecido como 
lengua común entre los descendientes de aquellos primeros inmi- 
grantes. Como resultado, la mayoría de las iglesias celebraban su 
culto en castellano, o al menos de manera bilingúe. Entre los ocho 
cuerpos luteranos principales, el número de escandinavos, es decir, 
noruegos, suecos y daneses, era mucho menor, y por lo general su 
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asimilación dentro de la cultura y la sociedad argentinas no había 
avanzado tanto como en el caso de las iglesias de origen alemán. 
Todos estos cuerpos tenían una feligresía común de aproximadamen- 
te 100.000 miembros. (Otros grupos de inmigrantes todavía tenían 
pequeñas congregaciones. Así sucedía, por ejemplo, con la iglesia 
galesa, que tenía un poco más de 20.000 miembros.) 


En Chile, los primeros inmigrantes alemanes eran mercaderes, 
profesionales y, en general, personas de clase media que se esta- 
blecieron sobre todo en la región de Valparaíso. Este pequeño con- 
tingente de inmigrantes colaboró con los anglicanos, y el principal 
logro de esa cooperación en los primeros años fue el establecimiento 
de un cementerio protestante. Esa situación comenzó a cambiar 
tras las revoluciones europeas de 1848, cuando gran número de 
alemanes buscaba tierras en otros lugares. Luego, mientras todavía 
continuaba la inmigración de profesionales alemanes en Chile, había 
un fuerte número de personas de origen rural que venían en busca 
de tierras para labrar. El gobierno chileno les dio tales tierras en las 
regiones meridionales del país, donde no tenía verdadero control 
sobre territorios que en teoría eran parte de la nación. La mayoría de 
esas tierras estaban al sur del Río Bío-Bío, que antiguamente había 
sido el límite meridional del imperio incaico. En esas regiones, las 
comunidades luteranas alemanas han continuado existiendo hasta 
el día de hoy, aunque su crecimiento no ha sido tan rápido como el 
registrado en el Brasil o la Argentina. 


Los inmigrantes de Norteamérica 


También hubo una inmigración significativa de inmigrantes 
procedentes de los Estados Unidos que se mudaban a América 
Latina por razón de los debates políticos que tenían lugar entonces 
en aquel país en torno a la esclavitud y las cuestiones raciales. Es 
importante señalar que durante el siglo XIX la migración fluía de 
los Estados Unidos hacia América Latina, más bien que en dirección 
contraria, como sucedió después. 


Los primeros inmigrantes de los Estados Unidos eran personas 
de raza negra que buscaban refugio en las nuevas repúblicas negras 
que habían sido fundadas en la isla de Hispaniola, es decir, Haití y 
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la República Dominicana. Allí esperaban escapar de las actitudes 
y políticas racistas que dominaban en su tierra nativa. 


La mayoría de los negros que emigraron a la República Domini- 
cana eran metodistas. Aquel país había sido conquistado por Haití 
en 1822, y en 1824 el presidente haitiano Jean-Pierre Boyer decidió 
seguir la pauta marcada por otros gobiernos latinoamericanos fo- 
mentando la inmigración. Su esperanza era que esto contribuyera 
a mejorar la agricultura, aumentar la población y contrarrestar el 
espíritu nacionalista dominicano, que rechazaba la invasión hai- 
tiana. Se volvió entonces hacia los Estados Unidos, donde invitó 
a la población negra a establecerse como colonos en la isla, parti- 
cularmente en las zonas de habla hispana. La mayoría de quienes 
aceptaron tal invitación eran de tradición metodista, miembros de la 
Iglesia Metodista Episcopal Africana, fundada en los Estados Unidos 
en reacción a las políticas racistas de la Iglesia Metodista en gene- 
ral. En colaboración con esa iglesia y con la American Colonization 

ociety (Sociedad Americana de Colonización), cuyo propósito era 
devolver a los libertos al África, pero en este caso se interesó en 
enviarlos también a Haití- unas seis mil personas emigraron hacia 
Haití. Muchas de ellas se establecieron en la región de Samaná -que 
hoy pertenece a la República Dominicana- y más tarde se unieron 
a la Iglesia Evangélica Dominicana (cuyos orígenes se relatan en el 
próximo capítulo). 

Pronto esos inmigrantes comenzaron una labor misionera entre 
sus vecinos y se asimilaron al resto de la población a tal punto que 
cuando por fin los dominicanos expulsaron a los haitianos de su 
territorio en 1844, se les permitió a los colonos permanecer en el 
país, pues ya se les consideraba ciudadanos de la República Domini- 
cana. Con el correr de los años sus descendientes vinieron a formar 
par e de la Iglesia Evangélica Dominicana, a la que volveremos en 
el proximo capítulo. 


Algo semejante, pero con notas más dramáticas, ocurrió en Haití 
Ya a principios del siglo XIX el número de inmigrantes procedentes 
de los Estados Unidos era tal que los metodistas británicos decidie- 
ron enviar es capellanes para que se ocuparan de sus necesidades 
espirituales. Pero fue después de la guerra civil en los Estados Uni- 
dos que los primeros grandes contingentes de expatriados llegaron 
a Haití en busca de mayor libertad y mejores condiciones de vida 
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Uno de esos grupos iba encabezado por James Theodore Holly, 
clérigo episcopal que antes había visitado la isla para explorar la 
posibilidad de establecer obra misionera allí. Ahora, en 1861, Ho- 
lly y otros 109 negros norteamericanos emigraron a Haití con un 
propósito doble: mejorar sus propias condiciones de vida y las de 
sus familias, y predicar el evangelio en aquella tierra. Los prime- 
ros meses resultaron trágicos. En año y medio, 43 de los colonos 
habían muerto, principalmente de malaria y tifus. La familia del 
propio Holly, que anteriormente contaba con ocho miembros, quedo 
reducida a tres. Entonces buena parte de los sobrevivientes decidió 
partir, unos hacia Jamaica y otros de regreso a los Estados Unidos. 
Quedaron entonces solo cuarenta persona bajo el liderato de Holly. 


A pesar de tales inicios trágicos, la obra de Holly prosperó. La 
misión entre los haitianos creció, y otros inmigrantes de los Estados 
Unidos se unieron al grupo. Cuando el obispo episcopal de De- 
laware visitó Haití hacia fines de 1863, encontró que ya Holly tenía 
preparadas unas tres docenas de personas, tanto inmigrantes como 
haitianos, para ser confirmadas, y que estaba también adiestrando 
un núcleo de futuros pastores. En 1874, la Iglesia Episcopal en los 
Estados Unidos se mostró dispuesta a conceder la independencia a 
la nueva iglesia que surgía en Haití, con el nombre de Iglesia Apos- 
tólica Ortodoxa Haitiana, y en 1876 Holly fue consagrado como su 
primer obispo. Cuando él murió en 1911, sus seguidores pidieron 
que la iglesia haitiana dejara de ser independiente y volviera a ser 
distrito misionero de la iglesia norteamericana. Ya para esa fecha 
casi todos sus miembros eran haitianos, y los servicios teman lugar 


en francés o en creóle. 


Resulta interesante notar que, en contraste 


con las iglesias 
fundadas en América Latina por 


inmigrantes europeos, quienes 
no creían que parte de su misión era dirigirse a sus vecinos para 
compartir su fe, y por lo tanto siguieron siendo iglesias étnicas, las 
que se fundaron en la antigua isla de Hispaniola, ahora la Repúbli- 
ca Dominicana y Haití, siguieron un camino muy diferente. Desde 
los mismos inicios aquellos inmigrantes afroamericanos teman e 
propósito doble de mejorar sus propias vidas y de predicarles el 
evangelio a sus vecinos. Como resultado de ello, se asimilaron rá- 
pidamente a las sociedades y culturas en que vivían, y lo hicieron 


en mayor grado que otras iglesias de inmigrantes. 
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También en el siglo XIX, mayormente como resultado de la 
derrota de la confederación sureña estadounidense, un número de 
personas blancas de aquel país partió hacia el Brasil. Su esperanza 
era que allí, donde todavía existía la esclavitud, podrían reproducir 
el estilo de vida que habían perdido en el Sur de los Estados Unidos. 
Algunos de ellos, negándose a aceptar la emancipación de los escla- 
vos en Norteamérica, como la ley lo requería, simplemente se los 
llevaron con ellos al Brasil, donde intentaron establecer plantaciones 
semejantes a las que habían tenido en los Estados Unidos. Los pri- 
meros de ellos llegaron en 1866, y otros fueron llegando durante lo 
que en los Estados Unidos se llamó el período de “Reconstrucción”, 
cuando el Norte victorioso se esforzaba por erradicar los vestigios 
de opresión y esclavitud en el Sur. Entre aquellos inmigrantes había 
metodistas, bautistas y presbiterianos, pero estos últimos eran los 
más numerosos. Puesto que cada una de estas denominaciones se 
había dividido en los Estados Unidos como resultado de las tensio- 
nes que llevaron a la guerra civil, sus ramas sureñas en aquel país 
apoyaban la causa y las actitudes de estos convencidos sureños que 
habían decidido emigrar para mantener sus tradiciones, y por tanto 
les proveyeron apoyo tanto económico como espiritual. 


Como veremos en el próximo capítulo, estos inmigrantes, particu- 
larmente los presbiterianos, pronto vieron llegar misioneros de sus 
propias denominaciones, y esto llevó a frecuentes conflictos entre 
las iglesias fundadas por misioneros y las que habían resultado de 
la inmigración. 


Los menonitas 


Los menonitas constituyeron la última gran ola de inmigración 
protestante a América Latina. Como resultado de esa inmigración, 
existen colonias menonitas en México, Bolivia, la Argentina y Beli- 
ze, pero sobre todo en el Paraguay, donde han dejado una profunda 
huella en toda la sociedad. Esta nueva ola de inmigración comenzó 
en 1926, primeramente con inmigrantes del Canadá, y luego con 
otros procedentes de Rusia. 


Los menonitas se habían establecido en Rusia en 1789, huyendo 
de la persecución que reinaba en el resto de Europa y buscando un 
lugar donde pudieran practicar su religión, mantener sus tradiciones 
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y abstenerse de la violencia. Al migrar hacia aquellos territorios, se 
les prometió la libertad de continuar con sus prácticas religiosas, a 
pesar de la oposición de algunos líderes dentro de la Iglesia Orto- 
doxa Rusa, quienes temían el “contagio” de la herejía. Allí vivieron 
por generaciones, en comunidades relativamente aisladas con sus 
propias escuelas y poca interferencia por parte del mundo exterior. 
En 1870, esas condiciones cambiaron drásticamente. El gobierno 
lanzó un programa de “rusificación” que amenazaba algunos de los 
elementos más queridos de la vida menonita. Se esperaba que todos 
los rusos fueran parte de la Iglesia Ortodoxa. En 1873, temiendo lo 
que podría suceder en Rusia, los menonitas enviaron una delega- 
ción a Ottawa, y esta obtuvo del gobierno canadiense la garantía 
de que a los inmigrantes menonitas se les permitiría seguir obser- 
vando sus prácticas religiosas y dirigiendo sus propias escuelas. 
Tal oferta contrastaba con lo que estaba aconteciendo en Rusia. En 
1881, el gobierno ruso declaró que toda la población del país que- 
daba sujeta al servicio militar obligatorio, lo cual les hacía difícil 
a los menonitas continuar su práctica tradicional de abstenerse de 
toda violencia, particularmente de la guerra. Entonces el gobier- 
no promulgó nuevas leyes sobre la educación que amenazaban la 
existencia de las escuelas independientes en las que los menonitas 
tradicionalmente habían educado a sus hijos y les habían enseñado 
sus propias costumbres y tradiciones. Ya por ese entonces más de 

17.000 menonitas habían abandonado el país para establecerse en 
Norteamérica, 10.000 en los Estados Unidos, y 7.000 en el Canadá. 
Según las leyes rusas se iban haciendo más severas, otros menonitas 
siguieron a aquel contingente inicial. En la provincia canadiense 
de Manitoba les fueron concedidos más de medio millón de acres 
hectáreas de fértiles tierras inmediatamente al norte de los Estados 
Unidos. Otros se establecieron en la provincia de Saskatchewan. 
Allí continuaron prosperando hasta la 1 Guerra Mundial. 


Aquella guerra convenció a muchos canadienses de que les ha- 
bían hecho demasiadas concesiones a estos inmigrantes que insis- 
tían en su propio idioma y costumbres y se negaban a participar en 
los esfuerzos militares del país. Se empezó por obligar a sus escuelas 
a enarbolar la bandera nacional, que para muchos menonitas era 
un símbolo militar. También se ordenó que la educación tuviera 
lugar en inglés. No se los permitió continuar con la vieja práctica de 
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ofrecer educación religiosa en sus escuelas. Una vez más, muchos 
menonitas llegaron a la conclusión que se les había traicionado y 
que las nuevas leyes eran una violación de la promesa hecha por 
el gobierno canadiense. 


Esto llevó a un nuevo éxodo. A partir de 1922 muchos partieron 
hacia nuevas colonias en México. Pero la gran migración comenzó 
en 1926 y se dirigió principalmente hacia la región del sur del Chaco 
en el Paraguay. El gobierno paraguayo estaba interesado en poblar 
aquella región, que estaba en disputa con Bolivia. En esa disputa, 
que la Liga de Naciones estaba tratando de resolver, cada una de las 
partes afirmaba que la otra no tenía gran interés en la región y por 
ello había hecho poco para poblarla, enriquecerla y explotarla. El 
gobierno paraguayo vio la posible fundación de colonias menonitas 
en aquella región como un modo de fortalecer sus pretensiones 
de soberanía sobre ella, y por lo tanto les ofreció a los menonitas 
canadienses tanto tiefras como garantías de que sus costumbres 
tradicionales serían respetadas. Esto incluía la exención del servicio 
militar. En 1926, unas 3.000 personas partieron del Canadá hacia las 
remotas tierras del Paraguay. En el camino 168 murieron y 335 de- 
sistieron en su empeño y regresaron al Canadá. Luego, los primeros 
colonos eran unos 2.500. Le dieron a su primera colonia el nombre 
Menno, en honor del fundador del movimiento. Aquella primera 
colonia pronto se vio reforzada por otros inmigrantes canadienses, 
de modo que pronto llegó a tener 9.000 miembros. 


Aquellos primeros colonos menonitas, venidos al Paraguay huy- 
endo de la militarización del Canadá, pronto tuvieron amplias ra- 
zones para dudar de la sabiduría de su decisión. Las tensiones entre 
Bolivia y el Paraguay, que habían sido una de las principales razones 
por las que el gobierno paraguayo había invitado a los menonitas 
a establecerse en el Chaco, empeoraron rápidamente. En 1928 co- 
menzaron las primeras escaramuzas militares entre los paraguayos 
y los bolivianos en el Chaco. Como respuesta a ello, ambos países 
aumentaron su presencia militar en la región. Aunque tanto la Liga 
de Naciones como la Unión Panamericana trataron de mediar en 
el conflicto, la guerra explotó en 1932. Las hostilidades continu- 
aron hasta 1935, y para entonces había resultado en la muerte de 
100.000 soldados, además de un número aun mayor de heridos y 
lisiados. A través de todo el conflicto el gobierno paraguayo sostuvo 
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su promesa de no obligar a los recién llegados menonitas a formar 
parte del ejército. Pero por lo general los campos de batalla estaban 
cerca de los territorios en que los menonitas se habían asentado, y 
por lo tanto no se les protegía de los horrores de la guerra. En tales 
circunstancias, al tiempo que se negaban a portar armas, los meno- 
nitas ganaron el respeto de sus vecinos paraguayos mediante sus 
obras de misericordia, ocupándose de los heridos y desarraigados. 
Luego, aunque se vieron involucrados en una guerra que nada tenía 
que ver con ellos, aquellos nuevos inmigrantes salieron del conflicto 
convencidos de que no se les forzaría a participar de las actividades 
militares y que sus tierras, escuelas y tradiciones serían respetadas. 


Al enterarse de todo esto, otros menonitas en Rusia, para quienes 
la situación había empeorado con el advenimiento del régimen 
comunista, también comenzaron a emigrar hacia el Paraguay. En- 
tre 1930 y 1947 se fundaron cuatro nuevas colonias en el Chaco, 
formadas por inmigrantes rusos. Otros continuaron llegando del 
Canadá hasta la década de 1960. A partir de 1969 algunos de los 
menonitas más conservadores que se habían establecido en México 
en 1922, a quienes ahora ese país no parecía ofrecer las condiciones 
necesarias para mantener sus tradiciones, también se marcharon 
hacia las áreas más remotas del Paraguay. Por último, entre 1967 y 
1982 otros grupos menonitas conservadores de los Estados Unidos, 
particularmente los amish, formaron cinco nuevas colonias. 


La población nativa en las regiones circundantes era escasa, y 
buena parte de ella era nómada y colectora. Cuando los menonitas 
llegaron descubrieron que sus vecinos llevaban una vida precaria. 
Esto no era nuevo, ya que durante el siglo XIX y principios del XX 
los indígenas habían sido diezmados por nuevas enfermedades 
procedentes de Europa contra las cuales no tenían defensa gené- 
tica. Ahora, con la guerra del Chaco, los contactos con los militares 
introdujeron la viruela en la región, y esto, combinado con la des- 
nutrición y la violencia, llevó a una creciente mortandad y miseria. 


En respuesta a esta situación, algunos entre los menonitas, par- 
ticularmente en las colonias más antiguas de Menno y Fernheim, 
consideraron que su deber cristiano les obligaba a responder a las 
necesidades de sus vecinos. Así pronto se establecieron escuelas, 
clínicas, centros para tratar la lepra, y programas para ensenar 
nuevos métodos agrícolas. Cuando las noticias de lo que se estaba 
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haciendo allí se difundieron por otras regiones, los menonitas en 
esos otros lugares, particularmente en los Estados Unidos, comen- 
zaron a enviar apoyo financiero, así como personal misionero para 
trabajar allí. Con el propósito principal de colaborar en esas obras 
de servicio a sus vecinos, las diversas comunidades menonitas se 
unieron en 1967 en la Vereinigung der Mennonitengemeinden von 
Paraguay (Unión de Comunidades Menonitas del Paraguay). Los 
nuevos recursos educativos y de salud que ofrecían los menonitas 
en la zona, así como el desarrollo económico en la región, hicieron 
que buena parte de la población anteriormente nómada viniera a 
establecerse cerca de las colonias menonitas, y también atrajo a 
muchos guaraníes- el principal grupo indígena en el Paraguay- a 
la región del Chaco. En el año 2000 los menonitas paraguayos 
informaban que había 24.000 indíganas en doce asentamientos 
principales, la mayoría de ellos cerca de las más antiguas colonias 
menonitas alemanas. Unos 8.500 de ellos habían sido bautizados 
como miembros de la, comunidad menonita. Sin embargo, puesto 
que los descendientes de los inmigrantes continuaban utilizando el 
alemán como su lengua preferida tanto en el hogar como en el culto, 
los dos grupos étnicos no habían logrado integrarse completamente. 


Ya hemos mencionado el desarrollo económico de la región. Al 
principio, los colonos menonitas se contentaban con una economía 
de subsistencia y de autosuficiencia. Poco a poco, sin embargo, 
fueron construyendo caminos que conectaban las colonias entre 
sí. Cuando por fin se construyó, la carretera transchaco les dio a 
los menonitas acceso a mercados más amplios, particularmente 
a Asunción. A partir de entonces, la industria de la leche y sus 
derivados, que se había desarrollado entre los menonitas como un 
modo de subsistencia, vino a ser su principal fuente de ingreso, así 
como también les proveyó un modo de mejorar la dieta y la salud 
del resto de la población paraguaya. Se organizaron cooperativas 
y se construyeron grandes fábricas para producir queso, yogurt, 
leche en polvo y otros productos lácteos. Hoy, la industria lechera 
en el Paraguay se encuentra principalmente en manos de menoni- 
tas, quienes ahora exportan sus productos a otros países cercanos. 
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Conclusión 


En buena parte de América Latina, particularmente en el Brasil 
y el Cono Sur, uno de los principales orígenes del Protestantismo 
fue la inmigración procedente de países protestantes. Esta fue 
fomentada por gobiernos liberales para los cuales tal inmigración 
servía para contrarrestar la influencia del conservadurismo político 
y económico y del Catolicismo tridentino. Esos mismos gobiernos 
también invitaron y protegieron a los misioneros protestantes, 
mayormente por la misma razón que les llevaba a fomentar la inmi- 
gración protestante. Luego, aunque son marcadamente diferentes, 
las dos fuentes del Protestantismo latinoamericano, es decir, la in- 
migración y las misiones, guardan una estrecha relación histórica. 
Lo que es más, esa relación era más estrecha que lo que los mismos 
inmigrantes o los misioneros parecían saber. 


Desde el punto de vista tanto de los inmigrantes como de los 
misioneros mismos, había un marcado contraste entre estos dos 
orígenes del Protestantismo, lo cual resultaba en dos modalidades 
diferentes entre las comunidades protestantes. Muchos de los 
misioneros procedían de los movimientos de avivamiento que por 
aquella época se expandían por todos los Estados Unidos y en menor 
medida también por Europa. Estaban convencidos de que la tarea 
principal de todo cristiano era dar testimonio y buscar la conversión 
de otras personas. Muchos creían también que la vida cristiana se 
demostraba absteniéndose de cosas tales como el alcohol, el tabaco 
y el baile. Desde el punto de vista de estos misioneros y de sus 
conversos, las iglesias inmigrantes carecían de celo evangelizador. 
Parecían contentarse con servir a su propia gente y permitir que la 
religión de la sociedad circundante continuase marchando según 
su propio camino, sin reto alguno. Lo que es más, algunas de esas 
iglesias, particularmente las luteranas y las anglicanas, parecían 
aproximarse demasiado al Catolicismo. Aunque celebraban sus 
cultos en lenguas modernas y con ello diferían de la misa latina, lo 
que decían y hacían en tales servicios se aproximaba mucho a lo 
que los católicos decían y hacían en la misa. ¡Y además de todo eso, 
bebían y bailaban! Si bien desde el punto de vista de tales iglesias 
procedentes de misioneros los católicos romanos eran poco mejores 
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que paganos, también los luteranos y anglicanos eran poco mejores 
que los católicos. 


De parte de los inmigrantes, particularmente de quienes, como 
los luteranos, los anglicanos y los presbiterianos escoceses, venían 
de países donde había una estrecha relación oficial entre la iglesia 
y el estado, también había prejuicios contra los misioneros y sus 
iglesias. En aquellos países, las iglesias del estado siempre se habían 
mostrado suspicaces de las “iglesias libres”, es decir, iglesias que 
no tenían y no deseaban tener el apoyo del estado e insistían en su 
propia libertad de culto y de organización. Desde tal perspectiva, 
los misioneros y los evangelistas protestantes parecían ser fanáticos 
que no comprendían ni apreciaban lo mejor de la tradición cristiana 
y amenazaban con destruir el delicado equilibrio que los inmigran- 
tes habían logrado establecer en sus relaciones con el Catolicismo 
romano circundante. 


Irónicamente, las circunstancias en América Latina vinieron a 
cambiar muchos de esos paradigmas y prejuicios. Las que en otros 
países eran iglesias del estado, al venir a América Latina tuvieron 
que tomar algunas de las características de las iglesias libres, y las 
que en otros lugares eran iglesias libres, tomaron algunas de las ca- 
racterísticas de las iglesias del estado. Por ejemplo, los inmigrantes 
anglicanos al principio recibieron el apoyo de la iglesia de Inglaterra. 
Con el correr del tiempo, sin embargo, sus descendientes tuvieron 
que depender cada vez más de sus propios recursos, con lo cual 
tomaron características semejantes a las de las iglesias libres de 
Inglaterra. La postura anglicana tradicional era que en cada país no 
debía de haber más que una sola iglesia nacional, pero ahora los 
anglicanos en América Latina veían que su propia existencia contra- 
decía tal postura. Lo que es más, aunque originalmente se les consi- 
deraba como servicios de capellanía para los expatriados, el correr 
del tiempo fue produciendo nuevas generaciones que comenzaron 
a preguntarse cuál era la tarea y misión de su iglesia en la sociedad 
circundante, que no era de habla inglesa. Esto inevitablemente llevó 
a lo que los primeros inmigrantes hubieran llamado proselitismo, y 
para la nueva generación no era más que evangelización. 


Pero al mismo tiempo algunas iglesias que eran originalmente 
iglesias libres, para las cuales esa libertad era parte de su identi- 
dad, tomaron características de las iglesias de estado. Puesto que 
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la inmigración era apoyada por el estado, resultaba inevitable que 
las iglesias libres de inmigrantes, tales como los menonitas en el 
Paraguay, tuvieran reconocimiento por parte del estado. Los meno- 
nitas no se establecerían en el Paraguay sin que el estado les diera 
ciertas garantías, tales como la libertad de culto según sus propias 
tradiciones, la exención de servicio militar, la libertad para educar 
a sus hijos en sus propias escuelas y según sus costumbres, la exen- 
ción de todo juramento, etc. Desde el principio, esto requirió una 
relación con el estado que Menno Simón y sus primeros seguidores 
no hubieran considerado posible ni deseable. Lo que es más, una 
vez que se establecieron en el Chaco, lejos de la capital y con la 
oportunidad de organizar su propia sociedad, las colonias menonitas 
crearon sus propios gobiernos, volviéndose así, en escala mucho 
menor, como las iglesias de estado europeas. 


Estas ironías, contradicciones y tensiones se complicaron con la 
presencia en la América Latina de otra clase de protestantes, que 
no era el resultado de las inmigraciones, sino de los esfuerzos mi- 
sioneros que venían de fuera del continente. Es hacia esas misiones 
que debemos ahora dirigir nuestra atención. 


8 


LA creciente presencia protestante 


as nuevas condiciones que le crearon tantos problemas a la Iglesia 

Católica Romana después de la indepencia (capítulo 5) y llevaron 
a la promoción de la inmigración procedente de naciones protes- 
tantes (capítulo 7) también abrieron el camino para los primeros 
misioneros protestantes. Los gobiernos liberales, en un intento de 
contrarrestar la influencia de la Iglesia Católica y de otros elementos 
conservadores, llegaron a ver el Protestantismo como medio para 
alcanzar sus propios fines. Por ello aceptaron, y algunas veces hasta 
promovieron e invitaron, no solo la inmigración protestante, sino 
también la presencia de misioneros protestantes, con la esperanza 
de que su obra socavaría las tendencias conservadoras del país. Estos 
líderes políticos que así contribuyeron a la inmigración protestante 
en América Latina no tenían intención alguna de volverse protestan- 
tes ellos mismos. Lo que es más, la mayoría de ellos siguió siendo 
parte activa de la Iglesia Católica, aun cuando vivían en constante 
tensión con su jerarquía. 


El proceso mismo de la independencia y su secuela también 
despertó interés en América Latina primero en Gran Bretaña y luego 
en los Estados Unidos. En Gran Bretaña, las guerras de independen- 
cia en América Latina se veían como un valiente esfuerzo contra 
las tendencias oscurantistas y totalitarias de España, y por ello un 
buen número de británicos -entre ellos algunos aristócratas y ricos 
aventureros- cruzaron el Atlántico a fin de unirse a los ejércitos 
insurgentes. En los Estados Unidos, las luchas que tenían lugar en 
América Latina se veían a través de la ventana de la independencia 
norteamericana misma. Y desde el punto de vista de América Latina 
existían sentimientos recíprocos, como puede verse en el hecho de 
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que las constituciones que los diversos países promulgaron seguían 
patrones tomados de la constitución de los Estados Unidos. 


Según los Estados Unidos fueron ganando prominencia en el 
mundo, muchos de sus ciudadanos llegaron al convencimiento 
de que su país tenía la posibilidad y la obligación de fomentar 
sistemas semejantes de gobierno en todo el hemisferio. Esto se vio 
claramente en la Doctrina de Monroe (1823), que declaraba que 
todo el hemisferio occidental quedaba exento del colonialiasmo 
europeo, pero también implicaba que los nuevos países latinoa- 
mericanos caerían bajo la tutela y dirección de los Estados Unidos. 
Poco después (1846) surgió la idea del “destino manifiesto” de los 
Estados Unidos. Esta idea contribuyó a la guerra con México y a 
la expansión de los Estados Unidos hacia el Pacífico. También se 
usó para justificar las repetidas intervenciones estadounidenses en 
varios países latinoamericanos, intervenciones que se describían 
como parte de la misión histórica del país de defender y promover 
la democracia en todo el hemisferio. 


Antes de tales acontecimientos, otros fenómenos en la religión de 
los Estados Unidos habían preparado al país para una vasta empresa 
misionera en América Latina. La American Board of Commissio- 
ners for Foreign Missions (Junta de Comisiones para las Misiones 
Extranjeras) se fundó en 1810, y la Sociedad Bíblica Americana en 
1816. Aunque generalmente el interés de ambas organizaciones se 
centraba en el Asia, las noticias constantes provinientes de la ve- 
cina América Latina fueron creando un creciente interés en la obra 
misionera en las nuevas naciones de habla castellana y portuguesa. 
La urgencia de tal tarea parecía aumentar por cuanto muchos pro- 
testantes en los Estados Unidos pensaban que el Catolicismo lati- 
noamericano no era solo oscurantista, sino también un sincretismo 
más pagano que cristiano. A esto se le añadió el ímpetu de un gran 
avivamiento religioso, el Second Great Awakening (Segundo Gran 
Despertar), que se expandió portados los Estados Unidos entre 1795 
y 1835, precisamente cuando se estaban determinando las formas 
que tomarían las nuevas naciones latinoamericanas. Luego, según 
fue avanzando el siglo XIX, el número de misioneros protestantes 
estadounidenses en América Latina fue aumentando, mientras que 
el número de misioneros británicos iba disminuyendo. 
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Puesto que llevaban la huella del Segundo Gran Despertar, las 
misiones protestantes en América Latina reflejaban la complejidad 
de ese movimiento en los Estados Unidos. Tras haber surgido entre 
algunos de los más educados líderes de la iglesia en ese país, el 
avivamiento se expandió a las masas, y ya en 1801, cuando tuvo 
lugar el famoso avivamiento de Cañe Ridge, había en el movimiento 
mismo un fuerte énfasis antiintelectual. Para 1826, el avivamiento 
había llevado también a la fundación de la Sociedad Americana 
para la Promoción de la Temperancia. Como resultado de todo ello, 
todas esas tendencias y énfasis estaban presentes en el Protestan- 
tismo fundado en América Latina por misioneros estadounidense. 
Luggo, aunque muchos de los primeros misioneros se presentaban 
como defensores de una forma más avanzada del Cristianismo y 
de una educación superior y mejor que la que generalmente estaba 
disponible en América Latina, a la postre muchas de las iglesias 
que esos mismos misioneros fundaron se vieron inundadas por 
la ola fundamentalista que dominó buena parte del Cristianismo 
estadounidense hacia fines del siglo XIX. 


Pero también había entre los protestantes de Estados Unidos y 
Europa quienes se oponían tenazmente a la idea misma de enviar 
misioneros a América Latina. Esto era particularmente cierto den- 
tro de la comunión anglicana, puesto que muchos anglocatólicos 
sostenían que la mayoría de la América Latina ya era un continente 
cristiano y que por lo tanto las misiones en América Latina no eran 
sino un proselitismo que pretendía llevar a los cristianos a cambiar 
de iglesia. Las dos concesiones que el anglicanismo en general hizo 
en cuanto a su presencia en la América Latina fueron, primero, 
proveer servicios de capellanía para las comunidades británicas 
expatriadas en cada país y, segundo, permitir la obra misionera 
entre las poblaciones indígenas que no habían sido alcanzadas por 
el Catolicismo romano. Esto último se hizo a regañadientes, puesto 
que muchos anglicanos consideraban que toda la América Latina 
le correspondía al Catolicismo romano. Por lo general, la oposición 
anglicana a la obra misionera en la América Latina continuó hasta 
principios del siglo XX, a tal punto que la Primera Conferencia Mi- 
sionera Mundial, reunida en Edinburgo en 1910, tuvo que excluir 
a la América Latina de su agenda para que así les fuera posible a 
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los anglicanos y a algunas otras iglesias participar en la conferencia 


misma. 

Aun así, a mediados del siglo XIX ya había una presencia mi- 
sionera protestante en cada país de América Latina. Esto resultó en 
la fundación de iglesias protestantes relativamente pequeñas así 
como de escuelas y otras instituciones de servicio social. A pesar 
de su número limitado, algunos de los miembros de esas iglesias 
llegaron a ser personas de influencia en su país, en parte gracias a la 
excelente educación que recibían en las escuelas que los misioneros 
habían fundado. A principios del siglo XX resultaba claro que la 
colaboración entíe las diversas denominaciones -aunque no con 
la Iglesia Católica- era necesaria a fin de evitar la competencia y 
la duplicación de esfuerzos. Empero más tarde en ese mismo siglo 
tanto los protestantes como los católicos se vieron polarizados y 
divididos en torno a cuestiones sobre la relación entre la iglesia y la 
sociedad, pues al tiempo .que un grupo acusaba al otro de tendencias 
comunistas, el segundo acusaba al primero de apoyar la injusticia 
y la opresión. A la postre, hacia fines del siglo XX y principios del 
XXI, se fueron superando muchas de esas tensiones, y esto abrió 
el camino hacia una misión ecuménica más amplia y hacia cierto 
consenso en cuanto al papel de la iglesia y de los cristianos en la 
sociedad. 


En un intento de resumir todos estos acontecimientos, el pre- 
sente capítulo comenzará con algunos ejemplos que muestran los 
inicios de las misiones protestantes en América Latina, prestándole 
atención particular al papel de las sociedades bíblicas. Más adelante 
daremos atención a las primeras misiones entre los habitantes origi- 
nales del continente, luego a las cuestiones políticas que afectaron 
el crecimiento del Protestantismo, y después al desarrollo institu- 
cional que resultó de aquellos inicios y de aquel contexto político. 
A esto le seguirá una breve discusión sobre cómo el Protestantismo 
fue afectado por el período de desasosiego, producto primero de 
la revolución social y luego de la guerra fría. De allí pasaremos a 
prestar nuestra atención a los inicios ecuménicos que se manifes- 
taron en varias conferencias continentales, concilios nacionales, 
programas conjuntos de educación y otras empresas semejantes. 
Además, tomando en cuenta algo de lo que estaba aconteciendo en 
el Catolicismo romano así como el desarrollo del Pentecostalismo 
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(al cual volveremos en el capítulo 10), veremos algunas señales de 
la búsqueda de nuevos papeles para el Protestantismo tradicional. 


Los inicios 


El precursor de las misiones protestantes en América Latina fue 
el escocés James Thomson, generalmente conocido en América La- 
tina como Diego Thomson, quien llegó a varios países precisamente 
cuando comenzaba la independencia. Vino primero a América 
Latina como representante de la Sociedad Escolar Británica y Ex- 
tranjera y del método educativo que esa sociedad proponía. Este era 
el “método lancasteriano”, llamado así en honor al cuáquero Joseph 
Lancaster, quien no lo creó pero sí lo promovió ampliamente. En 
esencia, era un método educativo en el que los estudiantes se volvían 
tutores y mentores de otros estudiantes, de modo que aprendían 
en el proceso mismo de enseñar y se posibilitaba el que toda una 
escuela pudiese funcionar con un solo maestro. Este método resul- 
taba particularmente atractivo para los gobiernos latinoamericanos 
recién establecidos, cuya ideología liberal les llevaba a considerar 
la educación pública como una de sus principales prioridades, pero 
carecían de los recursos, tanto en dinero como en personal, para 
ofrecer una educación pública al alcance de todos. En 1810 Bolívar y 
Francisco Miranda habían visitado a Lancaster para aprender acerca 
de su método, y en 1824, invitado por Bolívar, el propio Lancaster 
se estableció en Venezuela, donde vivió por espacio de tres años. 


Con el plan de llegar a Venezuela, Diego Thomson comenzó 
su visita a América Latina por Buenos Aires (1818). Puesto que el 
método lancasteriano empleaba la Biblia como su principal texto 
de estudio, Thomson tomó pasos para asegurarse de que algunos 
pasajes selectos de las Escrituras estuviesen disponibles para los 
estudiantes que seguían su método. Unos siete meses después de 
su llegada a Buenos Aires, Thomson estableció contactos con la 
Sociedad Bíblica Británica y Extranjera, pidiendo que le fuesen evia- 
dos ejemplares del Nuevo Testamento en castellano. Más adelante 
pidió además cien ejemplares de la Biblia y doscientos del Nuevo 
Testamento en portugués, puesto que comenzaba a tener cierto éxito 
en sus contactos con Brasil. (Dada la amplitud de sus intereses, y la 
variedad de inmigrantes que había en Argentina, también pidió un 
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número de ejemplares en alemán, francés e italiano.) Thomson fue 

bien recibido por los elementos liberales en Buenos Aires, incluso 

por muchos sacerdotes y frailes que buscaban modos de promover 

las ideas liberales. Por ello la primera escuela se organizó en los 

recintos de un monasterio franciscano, y con el apoyo del provincial 
de la Orden. También recibió el apoyo de Bernardino Rivadavia, 

reformador social que más tarde llegó a ser presidente de la Argen- 

tina. Poco después de su llegada, Thomson informaba que: 


Al comenzar su trabajo se encontró con que una seria dificul- 
tad se alzaba en su camino: el carácter general de las lecciones 
en las escuelas, que no estaban pensadas para promover los 
objetivos que lo habían llevado a esas comarcas, sino todo lo 
contrario. Cómo eliminar estas lecciones, y disponer de otras 
para que las remplazaran, era un problema que planteaba 
dudas y dificultades. Después de considerar largamente el 
tema y de rogar a Dios que lo guiara, se puso a trabajar y ex- 
trajo pasajes del Antiguo y el Nuevo Testamento, que pensaba 
que eran los más adecuados para instruir a los niños en las 
verdades y virtudes de la religión cristiana. Al presentarlas 
al gobierno, bajo cuyas órdenes estaba actuando, éste dio la 
orden de que se imprimieran en las prensas del gobierno, se 
incluyeran en el gasto público, y que, desde ese momento, se 
usaran en las escuelas. Todo esto se hizo, en efecto, lo que 
resultó un notable ejemplo de liberalidad digno de mención 
de honor del lugar y las partes, y por provenir de un gobierno 
y una comunidad católicos romanos y hacia un protestante 
y extranjero. ! 


Con todo y eso siempre había otras dificultades. El desasosiego 
político del país, que a la postre llevó a la guerra civil, obligaba al 
gobierno a interesarse en cuestiones más urgentes, y Thomson se 
quejaba de que parecía imposible lograr que el gobierno tomara 
decisión alguna sobre lo que él sugería o pedía. Aunque los miem- 
bros más liberales del clero veían su obra favorablemente, no era 


1 Información tomada de una carta de Thomson desde Buenos Aires, 26 de julio, 
1820, publicada en el boletín británico Evangelical Chrístendom (1847): 252, 
citado por Amoldo Canclini, Diego Thomson: Apóstol de la enseñanza y distri- 
bución de la Biblia en América Latina y España (Asociación Sociedad Bíblica 
Argentina, Buenos Aires, 1987), p. 32. 
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así en otros casos en que se temía que Thomson estaba trayendo 
la herejía al país. En 1821 hubo debates en el cabildo de Buenos 
Aires en cuanto a si se debía o no permitir que continuara la obra 
de Thomson, puesto que existía el peligro de que en las escuelas 
lancasterianas se atacara tanto a la religión como a las costumbres 
del país.? El año siguiente 500 ejemplares del Nuevo Testamento que 
la Sociedad Bíblica Americana había enviado fueron confiscados 
por el ejército, sobre la base de que no tenían notas explicativas que 
mostraran la relación entre el texto bíblico y la doctrina católica. 


Al tiempo que daba a conocer el método lancasteriano, Thomson 
también reunió en torno suyo un pequeño número de inmigrantes, 
y en 1820 les dirigió en el primer servicio protestante celebrado en 
Buenos Aires, aparte de los que celebraron los invasores británicos 
en 1806 y 1807. Al principio el grupo estableció contactos con la 
Iglesia Presbiteriana, pero a la postre resultó ser el núcleo inicial de 
la Iglesia Metodista en Argentina. Thomson también les informaba 
a quienes le apoyaban sobre los muchos casos en los que se veía el 
impacto de su labor. Citaba, por ejemplo, el caso de Cualli Piachepo- 
lon, un jefe patagón quien había encontrado un Nuevo Testamento 
cuando vino de visita a Buenos Aires y estaba ahora compartiendo 
con su pueblo las enseñanzas de ese libro. También informaba 
acerca de cómo los mercaderes, oficiales militares y muchos otros 
se habían dedicado a la tarea de distribuir la Biblia. 


A principios de 1821, Thomson recibió una invitación oficial 
del gobierno de Chile para ir y establecer escuelas lancasterianas 
en ese país. Sus amigos en la Argentina, así como varios oficiales 
del gobierno, intentaron disuadirle. El propio Thomson no quería 
partir de un país donde había tenido bastante buen éxito y donde 
no había tenido todavía suficiente tiempo para establecer buenos 
cimientos para su obra. Sin embargo, estaba convencido de que la 
invitación que recibió de Chile era un llamado venido de Dios, y 
se preparó para partir. En reconocimiento a su labor en la joven 
nación, la Argentina le declaró ciudadano honorario. Dejó tras sí 
un pequeño grupo que se reunía regularmente para la adoración, 
así como cientos de Biblias y unas 16 escuelas que habían sido 


2 Actas del Extinguido Cabildo de Buenos Aires (marzo 16, 1821), citado por 
Canclini, Diego Thomson, p. 37. 
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reformadas siguiendo el método lancasteriano. También dejó una 
Sociedad Lancastariana que continuó su labor, de modo que cinco 
años más tarde podía informar que había ahora cien escuelas que 
seguían el nuevo método y que tenían unos 5.000 estudiantes, y al 
mismo tiempo recientemente se habían distribuido 500 ejemplares 
del Nuevo Testamento a través de esas escuelas y sus estudiantes. 


Thomson llegó a Santiago en 1821, tras una demora en Valparaíso, 
pues le fue necesario reponerse de una enfermedad contraída en el 
viaje por el Cabo de Hornos. Traía consigo 60 ejemplares del Nuevo 
Testamento en castellano. Cuando los oficiales de aduana trataron 
de retenerlos partí que fuesen examinados por el Obispo, quien era 
bastante conservador, Thomson explicó que había sido invitado por 
el gobierno a fin de promover el método lancasteriano de educación. 
De ese modo persuadió a los oficíales de aduana para que le permi- 
tieran importar los libros que había traído consigo. En Santiago fue 
recibido con entusiasma por Bernardo O'Higggins, quien entonces 
gobernaba en Chile, y pronto se le asignó una amplia aula en la uni- 
versidad para que fundara allí su nueva escuela. Había capacidad 
para 200 estudiantes, y la escuela rápidamente se llenó. A fin de 
promover el método lancasteriano, Thomson organizó una Sociedad 
Escolar cuyo presidente era el Ministro de Estado. O'Higgins era 
uno de sus miembros y se declaró su “protector”. 


Ya para esa época el interés de Thomson iba centrándose cada 
vez más en la distribución de la Biblia y menos en el proyecto 
educativo. Poco después de llegar a Chile, le escribió a la Sociedad 
Bíblica Británica y Extranjera: 


Mientras, no obstante presentarme a los ojos de Sud Amé- 
rica como un promotor de la educación y un instructor de 

la juventud, yo me considero en todo sentido el servidor de 
la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera. Le recuerdo me 
considere de este modo, y me diga con la mayor libertad la 
manera en que puedo, directa o indirectamente, promover su 
bendito trabajo, familiarizando a los habitantes de este vasto 
continente con las palabras de la vida eterna.3 


3 Diego Thomson, Letters on the Moral and Religious State of South America, Written 
duríng a Residence ofNearly Seven Years in Buenos Aires, Chile, Perú and Colombia, 
ed. James Nisbet (1827): 15-16, citado en Canclini, Diego Thomson, p. 62. 
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Thomson no permaneció largo tiempo en Chile. Estaba convenci- 
do de que había echado cimientos firmes para la Sociedad Escolar y 
además había establecido los medios para que se pudiera continuar 
distribuyendo la Biblia cuando recibió una invitación de José de San 
Martín, libertador del Perú, para ir a esa nación. Cuando Thomson 
estaba a punto de partir, O'Higgins promulgó un decreto alabando su 
labor y anunciando que “he venido en declararle, como lo declaro, 
por ciudadano chileno y en su consecuencia, que es y debe reputarse 
como tal chileno, igual en derechos a todos los moradores naturales 
del país, y gozar de todas las gracias y privilegios propios a ellos”.* 


En Perú, el recibimiento que San Martin le brindó a Thomson fue 
aun más entusiasta que el que O'Higgins le había brindado antes en 
Chile. Thomson informaba que al llegar San Martín le recibió con 
“un afectuoso abrazo”.5 Al día siguiente, cuando Thomson estaba 
en su habitación, se sorprendió al escuchar gritos en el sentido de 
que San Martín se aproximaba. San Martín entró en la habitación de 
Thomson, donde se sentó con él y tuvieron una larga conversación. 
Al partir, le invitó a acudir el próximo día a la sesión del gabinete 
nacional, donde San Martín deseaba presentarle. Pocos días después, 
el gobierno ordenó que se estableciera una escuela para maestros 
bajo la dirección de Thomson a fin de que allí se enseñara el siste- 
ma de la “instrucción mutua”, es decir, de lo esencial del método 
lancasteriano. Tal escuela estaría en el Colegio Dominico de Santo 
Tomás, y se instruía a los frailes que su presencia no era necesaria y 
por lo tanto debían trasladar el ministerio de la iglesia a otro lugar. 
Por último, el mismo documento anunciaba que todas las escuelas 
que dentro de un período de seis meses no se hubieran acogido al 
nuevo método educativo serían clausuradas. 


Todas estas medidas no se llevaron a cabo, puesto que pronto 
hubo una crisis política que desvió la atención hacia otras cuestiones 
más urgentes. En un intento de restablecer su poderío colonial, el 
ejército español retomó la ciudad de Lima, de modo que el ejército 
peruano, con los principales de los líderes de la independencia, tuvo 
que ir a refugiarse a Callao, adonde también fue Thomson. Cuando 


4 Gaceta Ministerial, Santiago, 15 de junio, 1822, citado por Canclini, Diego 
Thomson, p. 71. 


5 Carta de Lima, 11 de julio, 1822, citada por Canclini, Diego Thomson, p- 76. 
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les resultó imposible a los españoles retener la ciudad de Lima y 
se retiraron, Thomson regresó junto con el ejército revolucionario, 
tras una ausencia de cinco meses. Durante ese tiempo, había esta- 
do haciendo planes para ir a Cuzco, a Quito, y quizá hasta la selva 
amazónica. Abandonó entonces esos planes para regresar a Lima 
y allí recibir a las tropas victoriosas de Bolívar. Pero una vez más 
la ciudad fue tomada por las armas españolas, y esta vez Thomson 
decidió permanecer allí. Les escribió a quienes le apoyaban desde 
Inglaterra que se sentía como si estuviera teniendo una pesadilla en 
la que se le transportaba en contra de su voluntad a España, mientras 
que su deseo era estar en Sudamérica. Las vicisitudes continuaban. 
Aunque el gobierno español prometía su protección, Thomson veía 
que su trabajo se volvía cada vez más difícil, en parte debido a las 
constantes hostilidades militares y en parte porque el gobierno re- 
galista no le ofrecía las facilidades que había tenido hasta entonces. 
Finalmente, en 1824 decidió partir hacia la Gran Colombia. 


Su obra en el Perú no quedó abandonada. Conforme Bolívar 
fue consolidando su poder, se constituyó en un firme baluarte del 
método lancasteriano de educación y dio órdenes de que en cada 
provincia hubiera al menos una escuela que siguiera ese método 
y que cada provincia propusiera dos jóvenes maestros que serían 
enviados a Inglaterra para aprender más acerca de ese nuevo método. 


Aunque Thomson no permaneció largo tiempo en el Perú, su 
impacto fue importante. Inspirado por su visión de que América 
Latina sería transformada por el poder de las Escrituras, Thomson 
se dedicó a distribuir el Nuevo Testamento en castellano, cuyos 
ejemplares vendía, excepto cuando la persona era tan pobre que 
no podía pagar por él, en cuyo caso sencillamente se lo regalaba. 
También reclutó a otras personas que podían traducir el Nuevo Tes- 
tamento al quechua y al aimara. Desafortunadamente la traducción 
al quechua se perdió cuando Thomson la envió a la Gran Bretaña 
para ser impresa. 


Cuando Thomson llegó por fin a Guayaquil -hoy en Ecuador, 
pero entonces todavía parte de la Gran Colombia- era ya represent- 
ante oficial de la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera. Aunque 
continuaba proponiendo y fomentando el método lancasteriano, 
esto era ahora para él un instrumento para distribuir las Escrituras, 
más bien que el propósito de su misión. De Guayaquil pasó a Quito, 


Mi" 
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distribuyendo buen número de ejemplares del Nuevo Testamento y 
teniendo largas conversaciones sobre religión con sus compañeros 
de viaje. En Quito se agotó su inventario de ejemplares del Nuevo 
Testamento. Cuando por fin llegó otro cargamento en una recua 
de muías, pudo venderlo inmediatamente. Entre otros clientes, le 
vendió 25 ejemplares al provincial franciscano, quien ordenó que 
ge colocara uno de ellos en cada celda de su monasterio. 


Thomson llegó a Bogotá a principios 1825. Allí el conflicto 
éntre liberales y conservadores era fuerte y constante. Aunque los 
conservadores se le oponían tenazmente, los liberales le apoyaban 
tíon entusiasmo. Había estado en la ciudad menos de un mes cu- 
ando comenzó a dar pasos para formar una agencia de la Sociedad 
Bíblica. Aunque había hecho algo parecido en Buenos Aires, aquella 
Sociedad se componía principalmente de protestantes extranjeros, 
ínientras que la de Bogotá tenía católicos colombianos, tanto laicos 
bomo clérigos, entre sus miembros y sostenedores. Esto fue posible 
porque muchos liberales católicos pensaban que la Biblia, aun cu- 
ando fuese traída por un misionero protestante, sería de beneficio 
para su propia iglesia. Pero la Sociedad Bíblica de Colombia no duró 
mucho. El entusiasmo decayó cuando otras cuestiones vinieron a 
ocupar el interés de sus miembros. Dos años después de formada, 
dejó de existir. 

Thomson entonces regresó a Inglaterra. Cuando en 1826 la 
Sociedad Bíblica Británica y Extranjera le invitó a emprender otro 
viaje por América del Sur, no aceptó la invitación. Se había casado 
recientemente y no tenía intención de repetir sus antiguas aventuras. 
Pronto, sin embargo, la Sociedad Bíblica le ofreció la posibilidad 
de establecerse en México y desde allí trabajar hacia el interior de 
ese país. Thomson aceptó esa invitación. Entretanto, a sugerencia 
suya, otro agente, Lucas Matthews, fue enviado para continuar la 
obra que él había comenzado en Sudamérica. Matthews también 
viajó extensamente por todo el continente, hasta que desapareció 
en Colombia de manera misteriosa. 


El propio Thomson llegó a México en mayo de 1827, escasamente 
un año después del comienzo de la rebelión de los cristeros (discuti- 
da en el capítulo 5). Pronto rindió informe en el sentido de que había 
vendido las 300 Biblias que había traído consigo, así como 380 de 
los mil ejemplares del Nuevo Testamento. También había realizado 
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varios viajes por distintas zonas de México, distribuyendo la Biblia 
y el Nuevo Testamento. Sus muchos informes frecuentemente se 
refieren a sacerdotes, frailes y hasta obispos que le estimulaban en 
su trabajo y le proveían cartas de presentación a otras personas, al 
tiempo que le apoyaban de diversas maneras. Otros, como el deán de 
la catedral en la ciudad de México, emitieron prohibiciones contra 
la distribución de las Escrituras. Thomson estaba convencido de 
que esto violaba las leyes de México, y el gobierno concordó con 
él, declarando que el edicto eclesiástico era ilegal. A pesar de ello 
hubo otros edictos semejantes en otras diócesis. En algunos casos 
los oficiales civiles -incluso los inspectores de aduana que tenían 
que aprobar la introducción de ejemplares de la Biblia- preferían 
obedecer los edictos de los obispos antes que la ley de la nación. 
En contraste con esto, el Obispo de Puebla no solo apoyaba la obra 
de Thomson, sino que también ordenó que se tradujera la Biblia al 
náhuatl, aunque este proyecto se suspendió a la muerte inesperada 
del Obispo. A todo esto se sumaba la inquietud social que pronto 
explotó en conflicto armado. Thomson llegó a la conclusión que ya 
había hecho todo lo que podía hacer en México y decidió regresar 
a Inglaterra. 


Tras una breve estadía en Inglaterra, Thomson regresó al he- 
misferio occidental, aunque esta vez al Caribe. Allí trabajó exten- 
samente en Trinidad, Barbados, Antiga y otras islas que eran parte 
del imperio británico, distribuyendo Biblias y buscando apoyo para 
sus empresas en otras tierras. También visitó a Venezuela así como 
a Haití, Puerto Rico y Cuba, aunque a la sazón estas dos islas eran 
todavía colonias españolas. En Venezuela su labor y resultados 
fueron semejantes a lo que había acontecido en otras naciones sud- 
americanas. En Puerto Rico, las autoridades no querían permitirle 
desembarcar, y la aduana retuvo sus libros, tanto los que traía para 
vender como los que eran de su propiedad. Aunque a la postre se le 
permitió desembarcar, no pudo importar sus Biblias a Puerto Rico 
y decidió partir. En el camino se detuvo en una isla que él llama 
“Crab” -al parecer Culebra. Tanto los británicos como los españoles 
reclamaban esa isla. Los primeros insistían en que todo lo que llegara 
de Inglaterra no quedaba sujeto a regulaciones de aduana, mientras 
que los españoles insistían con igual vehemencia en que la isla era 
parte de Puerto Rico y por lo tanto permitían que se transportara 
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mercadería de ella a Puerto Rico sin tener que pagar impuestos 
aduaneros. Thomson aprovechó esa extraña situación dejando en la 
isla libros que fueron transportados de allí a Puerto Rico. De Puerto 
Rico y “Crab” Thomson fue a La Española, donde sus experiencias 
fueron semejantes a las que antes había tenido en Sudamérica. 


En 1835, Thomson viajó a Jamaica. Estando allí, y con planes de 
ir a Cuba -la vigésima isla que visitó en ese viaje- se enteró de que 
el Arzobispo de La Habana estaba en Jamaica, y trató de visitarle. 
El Arzobispo no le recibió, sino que envió una carta circular a ser 
distribuida en toda la zona bajo su jurisdicción, diciendo que el 
propósito de Thomson de distribuir la Biblia era subversivo, pues 
buscaba fomentar una rebelión de esclavos. A pesar de ello, Thom- 
son fue a Cuba en 1837, y también allí muchos le recibieron bien. 
Varios libreros se ofrecieron a vender las Biblias y ejemplares del 
Nuevo Testamento que Thomson se proponía distribuir en la isla. 
Pero la oposición también fue grande. No se le permitió desembarcar 
su mercancía, y cuando intentaba partir se le dijo que había contra 
él una orden de arresto. Tras largo tiempo de ansiedad, por fin ob- 
tuvo del gobernador una orden que le permitía salir hacia Jamaica. 


Tras aquella experiencia, Thomson partió de Jamaica hacia Ca- 
nadá, donde permaneció por espacio de casi cuatro años. Regresó a 
México en 1842, y allí su experiencia fue semejante a lo que había 
sido antes, aunque ahora los conflictos sociales eran más notables 
y por tanto su obra se dificultaba más. Estaba en México cuando 
Santa Anna alcanzó el poder gracias a una revolución, y Thomson 
decidió partir poco tiempo después, inmediatamente antes de la 
invasión estadounidense. Tras viajar a Yucatán, donde difícilmente 
pudo evitar involucrarse en la compleja situación de la región, que 
buscaba independizarse de México, regresó a Europa. Durante el 
resto de su vida continuaría su labor misionera tanto en España 
como en Marruecos, Andorra, Francia y Portugal. Durante esos años 
mantuvo una amplia correspondencia con sus amigos en América 
Latina, y se aseguró de que la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera 
continuara la obra que había comenzado en esas tierras. En 1847 
regresó a Gran Bretaña, donde residió hasta su muerte en 1854. En 
sus últimos años escribió profusamente acerca de sus viajes, y en 
particular sobre la religión, geografía e historia de la América Latina. 
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Entre sus escritos hay un recuento autobiográfico que desafortuna- 
damente permanece todavía inédito. 


La vida y obra de Diego Thomson claramente ilustran muchas 
de las características de los inicios de la obra misionera en la Amé- 
rica Latina, así como la diferencia entre aquellos inicios y lo que 
aconteció después. Resulta claro que, al igual que muchos otros 
misioneros de la primera generación, Thomson gozó del apoyo de 
muchos que veían en él y en su empresa un modo de modernizar 
sus países. Los grandes líderes de la independencia latinoamerica- 
na -O'Higgins, San Martín y Bolívar- favorecieron su trabajo, no 
porque personalmente se interesaran en la fe protestante, sino más 
bien porque veían en ella un valioso aliado contra el conservadu- 
rismo de buena parte de la jerarquía eclesiástica, así como de las 
escuelas y otras instituciones bajo los auspicios de esa jerarquía. 
En contraste con otros misioneros posteriores, Thomson recibió el 
apoyo y a veces sostén de miembros del clero católico que buscaban 
modos de llevar al Catolicismo latinoamericano hacia un nuevo día 
de mayor libertad y creatividad intelectual. Sin embargo, al iguál 
que esos otros misioneros que le siguieron, Diego Thomson se vio 
impedido constantemente por la inercia burocrática y civil, así 
como por los conflictos políticos y bélicos. Todos ellos tuvieron que 
buscar el modo de navegar en medio de leyes y edictos eclesiásticos 
que frecuentemente se contradecían. Como muchos de los prime- 
ros misioneros protestantes, Thomson estaba convencido de que 
la educación, la democracia y la fe protestante iban juntas. Ambas 
generaciones subrayaban la educación como medio de renovar tanto 
la iglesia como la sociedad. Sin embargo, en contraste con otros que 
vinieron después, no parece que Thomson haya tenido el propó- 
sito de crear una iglesia protestante en América Latina, sino más 
bien de refrescar y mejorar la fe y vida de la iglesia que ya existía 
en las tierras que visitaba. A pesar de ello es posible ver líneas de 
continuidad entre su obra y algunas de las iglesias protestantes 
que ahora existen en América Latina. Como muchos misioneros 
tanto entonces como después, Thomson sufrió diiros golpes. Pero 
sus dificultades fueron mayores por cuanto, en contraste con otros 
misioneros posteriores, quienes representaban denominaciones en 
los Estados Unidos, el apoyo que Thomson recibía del exterior era 
escaso y esporádico, de modo que tenía que buscar modos de sos- 
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tenerse a sí mismo y su labor. En todo esto, hay numerosos puntos 
de semejanza así como de contraste entre Thomson y los misioneros 
que vinieron más tarde. 


El papel de las sociedades bíblicas 


La historia de Diego Thomson muestra el papel que las socieda- 
des bíblicas tuvieron en la primera presencia del Protestantismo en 
América Latina. En los primeros años después de la independencia 
-la época en que vivió Thomson- fue la Sociedad Bíblica Británica 
y Extranjera la que abrió camino para otras empresas misioneras. 
Aunque al principio no fue a América Latina como representante 
de esa agencia, Thomson siempre trabajó cerca de la Sociedad Bí- 
blica, que le proveía al comienzo ejemplares del Nuevo Testamento 
y más tarde Biblias Anteras que entonces él distribuía y empleaba 
en conjunto con su presentación del método lancasteriano. Durante 
aquellos años Gran Bretaña y Francia competían en pos de la hege- 
monía sobre América Latina, cada una de ellas tratando de llenar 
el vacío dejado por España y Portugal. Pronto los Estados Unidos 
también entraron en escena. En 1823, el presidente Monroe pronun- 
ció su famosa “doctrina”, y según el siglo fue avanzando los Estados 
Unidos se fueron volviendo cada vez más la potencia dominante en 
toda la región. Paralelamente, la Sociedad Bíblica Americana se fue 
volviendo un factor cada vez más importante para los protestantes 

o latinoamericanos al tiempo que el papel de la Sociedad Bíblica Bri- 
tánica y Extranjera iba menguando. Ese proceso había comenzado ya 
en tiempos de Thomson, puesto que hemos visto que él mismo, al 
tiempo que representaba a la sociedad británica, recibía materiales 
que le enviaba la sociedad americana para que él los distribuyera. 


Una señal del cambio que estaba sucediendo fue el nombramiento 
en 1864 de Andrew M. Milne, de origen escocés, para trabajar en 
América Latina a nombre de la Sociedad Bíblica Americana. Milne 
se estableció en Montevideo y de allí viajó al resto del Uruguay 
así como a la Argentina, y más tarde a Chile, al Perú, y por fin a 
Venezuela. Resulta interesante notar que, así como Diego Thomson 
organizó los primeros cultos protestantes, todavía en inglés, en Bue- 
nos Aires, en el hogar de Milne tuvieron lugar los primeros cultos 
en español. (También resulta de interés que el primer sermón en 
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español fue predicado por John F. Thomson, quien a pesar de llevar 
ese apellido no era pariente de Diego.) 


Pero quizá el mayor logro de Milne fue la conversión de Fran- 
cisco Penzotti, cuyo nombre se volvería sinónimo de la presencia 
de la Sociedad Bíblica Americana eu América Latina, ya que fue el 
primer gran promotor latinoamericano del Protestantismo. Penzotti 
acompañó a Milne como representante de la Sociedad Bíblica en 
muchos de sus viajes, y él mismo viajó también hacia América Cen- 
tral. Su obra más notable, sin embargo, la realizó en el Perú. Tras 
otras dos visitas a ese país, en 1888 Penzotti fue enviado al Perú para 
fomentar y supervisar lá obra de la Sociedad Bíblica Americana. 
Aunque la tarea que se le había encomendado era distribuir la Biblia 
y estimular a las personas a estudiarla, Penzotti estaba convencido 
de la necesidad de organizar allí una iglesia protestante de habla 
española. Comenzó teniendo servicios en castellano en una iglesia 
anglicana, pero su pequeña congregación tuvo que mudarse cuando 
llegaron amenazas, aparentemente inspiradas por el clero católico, 
de que la iglesia sería dinamitada. Se mudaron entonces a un alma- 
cén. Puesto que estaba prohibido tener culto público protestante 
en lengua castellana, Penzotti hizo imprimir y distribuir boletos de 
admisión, con lo cual la reunión se volvía privada. A pesar de tales 
esfuerzos de evadir la intención de la ley, fue arrestado, pero en su 
juicio fue declarado inocente, aunque esto no quería decir que a 
partir de entonces podría continuar su labor con toda libertad. Me- 
diante una serie de maniobras legales, se le retuvo en un calabozo 
oscuro y hediondo por espacio de ocho meses. Mientras estaba allí 
descubrió que alguien había escrito en la pared un poema pesimista. 
Bajo él Penzotti escribió un himno de esperanza, gozo y gratitud: 


¿Qué me importan del mundo las penas 
y doblada tener la cerviz? 

¿Que me importa que esté entre cadenas, 
si me espera una patria feliz? 

Resignado, tranquilo y dichoso, 

de la aurora me encuentra la luz, 

porque sé que Jesús bondadoso 

por su pueblo ha expirado en la cruz.f 


6 Citado en W. O. Bahamonde, The Establishment of Evangélica! Christianity in 
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Por fin, el diario New York Herald se ocupó de su defensa, que 
se volvió una causa célebre como ilustración del atraso en que 
vivía Perú en lo que se refería a valores democráticos. Puesto que 
el gobierno peruano estaba buscando tanto inversiones extranjeras 
como inmigrantes, Penzotti fue liberado y se le permitió continuar su 
tarea, tanto distribuyendo Biblias como formando una congregación 
protestante en Lima. En 1890 aquella congregación se unió a la 
Iglesia Metodista. 


Al principio, la versión de las Escrituras que las sociedades bíbli- 
cas enviaban a la América Latina era la traducción de la Vulgata al 
castellano hecha por el padre católico romano Scio de San Miguel. 
Más tarde las sociedades bíblicas comenzaron a utilizar la antigua 
versión hecha directamente de las lenguas originales por el español 
protestante Casiodoro de Reina, publicada primero en 1569 y luego 
revisada en 1602 por Cipriano de Valeía. Todos concuerdan en que 
esta Biblia es una joya de la edad de oro de la literatura española, y 
pronto llegó a ser la versión preferida entre los protestantes -por lo 
menos hasta mediados del siglo XX, cuando varias nuevas versiones 
trataron de suplantarla, aunque pocas con éxito. 


Desde el principio, las sociedades bíblicas insistían en publicar 
la Biblia “sin notas”. Esto se hacía en reacción contra la práctica 
católica romana de incluir notas que explicaban cómo ciertos textos 
específicos debían entenderse de acuerdo con la teología católica. 
Al principio, esto creó dificultades para la distribución de la Biblia 
pues, aunque la versión que se distribuía había sido producida por 
un católico, las autoridades eclesiásticas objetaban que se habían 
omitido las notas, y que ello podría abrir el camino para interpre- 
taciones privadas y erróneas. Cuando se liberalizó la ley civil a 
tal punto que la jerarquía eclesiástica ya no podía determinar qué 
libros podían venderse y distribuirse, lo que antes había sido una 
dificultad se volvió una ventaja, puesto que las sociedades bíblicas 
podían decir que no estaban haciendo más que distribuir la Palabra 
de Dios, sin tomar partido en cuestiones controvertidas. Esto les 
permitió tener un papel importante en los inicios del movimiento 
ecuménico entre protestantes en América Latina. 


Perú 1822-1900 (Tesis publicada privadamente en Hartford, Connecticut, 1952), 
p. 107. 
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Las misiones entre los habitantes originales 


Como ya hemos señalado, la opinión de la mayoría de los 
anglicanos así como de otros protestantes era que las misiones 
protestantes a América Latina no eran legítimas, porque se trataba 
de un continente católico, y tratar de convertir su población al 
Protestantismo era un proselitismo invasivo e injustificable. Sin 
embargo, en lugar de resultar en que los anglicanos se abstuvieran 
de misiones en América Latina, esto tuvo por consecuencia el que 
los anglicanos centr.aran.su..obra, misionera en la población nativa 
que todavía no era católica. Entre los más notables esfuerzos mis- 
ioneros en América Latina se cuenta la labor de una familia angli- 
cana excepcional. Alien Gardiner era un capitán de navio británico 
que había visitado Chile durante su período de servicio y se había 
interesado en la qbra misionera entre la población nativa del lugar. 
Emprendió su tarea brevemente en 1838 y luego la descontinuó. En 
1846 visitó Bolivia con el propósito de trabajar allí como misionero, 
pero la altitud del altiplano boliviano no le permitió permanecer 
allí por razones de salud, y partió tras sugerir que se enviaran otros 
misioneros desde Inglaterra. (Quienes le apoyaban en Inglaterra 
trataron de responder a esa petición en 1847, enviando a Bolivia a 
un español convertido al Protestantismo, pero poco después de su 
llegada hubo un fuerte cambio político en ese país, y la misión no 
pudo continuar.) 


Buscando responder al llamado que creía haber recibido en 1838 
de ir a los habitantes originales del extremo sur del continente, 
Gardiner se preparó para ir a Tierra del Fuego. Hizo esto establecié- 
ndose en las islas Malvinas, desde donde organizó la misión que 
proyectaba. Por fin desembarcó en Tierra del Fuego con otros siete 
misioneros. El plan era que recibirían provisiones cada seis meses, 
pero tales provisiones no llegaron, y Gardiner y sus compañeros 
no pudieron establecer contactos permanentes con los nativos del 
lugar. Cuando por fin llegó otro navio a la zona, encontraron que 
todo el contingente misionero había muerto de hambre mientras 
esperaban provisiones. Hasta el momento mismo de su muerte 
(en 1851), Gardiner había llevado un diario en el que escribió las 
vicisitudes que él y sus compañeros habían sufrido y en el que 
insistía en la necesidad de evangelizar a la población de la zona. 
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Las noticias de su muerte provocaron gran emoción en Inglaterra, 
y la Sociedad Misionera Patagónica, que Gardiner había fundado, 
cobró nuevo vigor. Se proyectaba usar como base para esa misión 
las islas Malvinas, que los ingleses habían ocupado en 1833, y 
que estaban en disputa con Argentina. Por fin, en 1859, el hijo 
de Gardiner decidió seguir en los pasos de su padre. Partiendo de 
las Malvinas comenzó una misión en Tierra del Fuego, donde él 
y sus acompañantes fueron muertos y devorados por las mismas 
personas a quienes esperaban convertir. (Años más tarde, el nieto 
de Gardiner decidió emprender de nuevo la misión que su abuelo 
había comenzado en Chile, y partió hacia esa región para trabajar 
entre la población nativa como misionero médico, pero enfermó y 
murió poco después de su llegada.) 


En 1869 Waite Hocking Stirling, quien antes había servido como 
secretario de la Sociedad Misionera Patagónica, fue consagrado 
obispo anglicano de las Malvinas. Esto le dio nuevo ímpetu al 
proyecto de una misión en Tierra del Fuego como también a los 
pequeños núcleos anglicanos que existían en la Argentina, y a los 
que Stirling prestaba apoyo. La Sociedad Misionera Patagónica to- 
davía existe, aunque ahora bajo el nombre de Sociedad Misionera 
Sudamericana. A través de los años ha apoyado obra misionera no 
solo en la Patagonia sino también entre los guaraníes del Chaco, los 
araucanos en el sur de Chile, y los misquitos en la costa caribeña 
de América Central. 


En resumen, en sus orígenes la obra misionera anglicana en 
América Latina se concentró en la población indígena. Los angli- 
canos también trabajaron entre algunas personas de descendencia 
africana que habían sido llevadas a América Central desde las islas 
de habla inglesa en el Caribe. Oficialmente, la comunión anglicana 
se abstenía de misiones entre los latinoamericanos de habla caste- 
llana o portuguesa, a quienes consideraban católicos romanos. Sin 
embargo, según los residentes anglicanos del continente fueron 
echando raíces en sus nuevas tierras, sus contactos con el resto de 
la población dieron origen a congregaciones anglicanas de habla 
castellana y portuguesa que a la postre se organizarían como diócesis 
con sus propios obispos latinoamericanos. 
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Cuestiones políticas 


Como se trató en los capítulos 5 y 6, inmediatamente después 
de la independencia la mayoría de las nuevas naciones latinoame- 
ricanas se vieron involucradas en un prolongado conflicto entre 
liberales y conservadores. Los elementos más conservadores, tanto 
entre la jerarquía católica como en la sociedad en general, eran 
regalistas, y muchos volvieron a España o se establecieron en las 
dos colonias que ese país todavía tenía en América, es decir, Cuba 
y Puerto Rico. Pero quedó siempre un núcleo de conservadores 
que, sin ser regalistas -o al menos sin declararse tales- deseaban 
retener lo que fuera posible del antiguo orden. Esta tendencia era 
particularmente fuerte entre el alto clero y la aristocracia terratenien- 
te, quienes buscaban leyes que protegieran sus viejos privilegios. 
A esto se oponían los liberales, quienes proponían la libertad de 
comerció y una economía de laissez faire en la cual los precios y 
las políticas económicas se determinarían en el mercado mediante 
la ley de la oferta y la demanda. Por lo general, los conservadores 
también sostenían que la iglesia debía tener autoridad sobre cues- 
tiones tales como los registros civiles, matrimonios, cementerios, 
y sobre todo que la iglesia tenía el derecho y el deber de proteger a 
la población contra todo error no permitiendo que entraran al país 
ideas foráneas y determinando qué libros podían leerse o impor- 
tarse. Por todas estas razones, los liberales tendían a favorecer una 
educación pública tan generalmente accesible como fuera posible, 
lo cual naturalmente les ofrecería también el personal necesario 
para sus empresas comerciales, mientras que los conservadores 
tendían a limitar la educación a una élite selecta y a los modelos 
tradicionales. 


En medio de tales conflictos, era.natural que los liberales con- 
sideraran al Protestantismo como un aliado. Esto no quería decir 
que no fueran católicos sinceros ni tampoco que pensaran en la 
posibilidad de convertirse al Protestantismo. Quería decir más bien 
que eran católicos -como comúnmente se decía- “a mi manera”. 
Pero aun así, los liberales sí facilitaban la entrada de los protestantes 
a sus países, con la esperanza de que las nuevas ideas que traían, 
las escuelas que fundaban, y las relaciones internacionales que 
representaban minaran el poder de los conservadores y ayudaran 
a llevar a sus países por los caminos de la modernidad. 


|_A CRENCIENTE PRESENCIA PROTESTANTE 307 
Ya hemos visto que muchos de los primeros gobiernos de América 
Latina -gobiernos dirigidos por personas tales como Rivadavia en 
la Argentina, O'Higgins en Chile y San Martín en el Perú- apoyaron 
la labor de Diego Thomson. Hacían esto porque veían en el método 
lancasteriano una manera de hacer llegar la educación a un número 
xnayor de estudiantes sin tener que aumentar demasiado el número 
de maestros. Pero también lo hacían porque entendían que en otras 
partes del mundo la Biblia se había empleado para minar la auto- 
ridad tradicional de la Iglesia Católica, y esperaban que lo mismo 
sucediera en América Latina. 


Aunque hay muchos ejemplos de cómo esto favoreció a las 
misiones protestantes, un caso típico es el de los orígenes del pres- 
biterianismo en Guatemala. Justo Rufino Barrios llegó a ocupar la 
presidencia de ese país en 1873, con el doble propósito de reuni- 
ficar a América Central y de traer a la región los cambios que el 
liberalismo propugnaba. En el primero de estos propósitos fracasó 
rotundamente, puesto que nunca pudo reunificar las que antes 
habían sido las Provincias Unidas de Centroamérica. A la postre 
se vio forzado a tratar de lograr aquella reunificación mediante la 
fuerza de las armas, y murió en 1885 mientras encabezaba una.in- 
vasión de El Salvador. Tuvo mucho mayor éxito en su otra agenda: 
promover las prácticas y valores liberales. A ello se oponía fuerte- 
mente la jerarquía eclesiástica así como buena parte del clero. En 
respuesta Barrios clausuró monasterios y confiscó tierras y otras 
propiedades de la iglesia, además de expulsar del país a los jesuítas, 
que habían sido restaurados en 1801. Siguiendo su agenda liberal, 
Barrios fomentó la educación pública así como la inmigración, en 
parte porque los inmigrantes traían consigo muchas de las ideas 
liberales que él deseaba diseminar. 


Como un elemento de todas estas políticas, Barrios deseaba in- 
troducir el Protestantismo en Guatemala, con la esperanza de que 
éste apoyara y fomentara las ideas y prácticas liberales. También 
sabía que los presbiterianos habían emprendido obra misionera en 
otros países latinoamericanos y que frecuentemente comenzaban 
fundando escuelas. Por lo tanto, en una visita a Nueva York por 
otras razones, Barrios visitó la Junta de Misiones presbiteriana y 
la invitó a enviar misioneros a Guatemala. La Junta respondió con 
entusiasmo. El misionero John C. Hill fue enviado a Guatemalá, 
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y la primera iglesia presbiteriana en ese país se fundó en el 1884. 
Para la construcción del edificio en que esa iglesia pudiera reunir- 
se, Barrios puso a su disposición un terreno en la ciudad capital y 
junto al palaqio presidencial, y en él los misioneros construyeron 
la iglesia en la que los presbiterianos todavía se reúnen. Desde sus 
inicios, la misión presbiteriana en Guatemala incluyó una extensa 
Obra educativa. Se abrieron varias escuelas tanto en la capital como 
en otras ciudades. La misión también les proveía servicios médicos 
a muchas personas que no tenían acceso a ellos. La culminación 
de ese esfuerzo fue,,el Hospital Presbiteriano, que no se fundó sino 
en 1913. 


Otro país en el que los orígenes de las misiones protestantes se 
encuentran claramente con la agenda liberal es Colombia. Allí los 
liberales gobernaron desde 1849 hasta 1880. Los jesuítas fueron 
expulsados en 1850, y Se tomó toda una serie de medidas para li- 
mitar el poder de la iglesia -medidas tales como la abolición de los 
diezmos obligatorios, la cancelación del derecho de los clérigos a 
ser juzgados por tribunales eclesiásticos, la confiscación de propie- 
dades eclesiásticas, y Otras. Alentados por lo que les parecían ser 
nuevas oportunidades en el país, los presbiterianos estadounidenses 
enviaron a sus primeros misioneros en 1859. La mayor parte de su 
obra consistió en fundar escuelas con las que esperaban que las 
nuevas generaciones aprendieran tanto las ideas liberales como la 
fe protestante. Estos “colegios americanos” -como se les llamaba 
oficialmente- tuvieron un papel importante en el desarrollo de la 
clase media colombiana, aunque el número de conversos que pro- 
dujeron fue relativamente pequeño. Otras denominaciones siguieron 
un camino parecido. Aunque la mayoría de los liberales no eran 
protestantes, prácticamente todos los protestantes eran liberales. 
Muchos esperaban hacer de Colombia una nación modelo en la que 
pudiera verse el poder de la versión protestante del evangelio. Pero 
en 1880 los conservadores volvieron al poder y casi inmediatamente 
se abolieron todas las leyes anticlericales. En 1888 el gobierno firmó 
un concordato con la Santa Sede en el que devolvía al clero casi 
todos sus antiguos derechos y privilegios. Aunque la constitución 
garantizaba la libertad de culto, a la postre estalló la violencia. Se 
trataba principalmente de grupos de conservadores que atacaban y 
saqueaban aldeas y asentamientos liberales, como hemos visto en 
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el capítulo 6. Puesto que muchos de estos liberales también eran 
protestantes, la violencia política inicial también se volvió perse- 
cución religiosa. Esto fue particularmente cierto en el interior del 
país, donde no se hacían cumplir las garantías constitucionales. Con 
algunos breves períodos durante los cuales los liberales lograron 
mayor poder, tales dificultades continuaron hasta la segunda mitad 
del siglo XX. 


Por último, bajo la rúbrica general del liberalismo, es necesario 
mencionar el caso de México y de la Reforma de Benito Juárez. Juá- 
rez participaba de ideas liberales, pero las entendía de modo que la 
población indígena quedara también incluida dentro de la nación. 
Esa población había sido generalmente ignorada en toda la América 
Latina en medio de la lucha entre liberales y conservadores. Como 
era de esperarse, Juárez chocó con la Iglesia Católica y su jerarquía, 
y tomó medidas semejantes a las de otros gobiernos liberales (como 
ya hemos visto en el capítulo 5). Aunque ya se había introducido el 
Protestantismo en el país, Juárez fomentó su diseminación. Una de 
sus actividades anticatólicas más notable fue fomentar la secesión 
de la Iglesia Católica de un número de creyentes inconformes con 
las políticas de la iglesia. Parece que lo hizo con la esperanza de que 
así surgiera una iglesia nacional mexicana. En 1881, bajo el liderato 
de dos antiguos sacerdotes católicos, se fundó la Iglesia Mexicana. 
Esta seguía el patrón de la Iglesia de Inglaterra, puesto que seguía 
siendo católica en muchas cosas al tiempo que se apartaba de Roma. 
La feligresía de esta iglesia nunca fue numerosa, y a la postre sus 
líderes pidieron unirse a la Iglesia Episcopal. 


Hubo otro intento semejante en 1925, cuando el nacionalismo que 
se encontraba en la base misma de la Revolución mexicana llevó a 
la fundación de la Iglesia Ortodoxa y Apostólica de México, bajo la 
dirección de un “patriarca de México”. Pero tampoco este esfuerzo 
tuvo éxito, y la mayoría de los seguidores de esa iglesia o bien re- 
gresaron al Catolicismo romano o bien se unieron a los episcopales. 


Sería fácil encontrar otros ejemplos de la relación entre las po- 
líticas liberales y anticatólicas de los gobiernos y la introducción y 
desarrollo del Protestantismo en muchos otros países. 


El siglo XX trajo consigo nuevas cuestiones políticas y nuevos 
programas sociales. Fue una época de revoluciones, cada una de 
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ellas en busca de un nuevo orden social, la mayoría con fuerte 
inspiración antinorteamericana, y unas pocas con algún éxito. De 
ellas, las dos que más afectaron profundamente tanto la sociedad 
misma como la vida de la iglesia fueron las revoluciones mexicana 
y cubana. Más adelante volveremos a tratar sobre el impacto de 
ambas en el Protestantismo latinoamericano. 


El desarrollo institucional 


Hasta este puntot hemos discutido los inicios de las misiones 
protestantes en la América Latina y hemos señalado algunos de los 
grandes retos a que esas misiones se enfrentaban. Más adelante, 
al llegar al siglo XX, volveremos a algunas de esas cuestiones. Por 
lo pronto debemos detenernos para ofrecer un breve resumen del 
proceso mediante el cual la labor misionera protestante dio origen 
a las iglesias protestantes. En esta sección seguiremos un bosquejo 
geográfico, yendo de una zona de América Latina a otra. 


Puesto que fue en la Argentina donde tanto Diego Thomson 
como James Gardiner comenzaron su labor, es lógico emprender 
nuestro resumen empezando por lo que había sido el virreinato de 
La Plata -lo que es ahora la Argentina, el Uruguay y el Paraguay. 
Como ya hemos dicho, Diego Thomson organizó la primera iglesia 
protestante en la Argentina, que a la postre vino a ser parte de la 
Iglesia Metodista. Pero en aquella iglesia los servicios se celebra- 
ban en inglés, y quienes participaban eran casi todos inmigrantes. 
El primer protestante que predicó en castellano fue John Francis 
Thomson (quien, como hemos dicho, no era pariente de Diego), un 
inmigrante escocés que había partido de la Argentina para estudiar 
en la Universidad Wesleyana de Ohio y regresó a la Argentina en 
1866 para evangelizar a la población de habla hispana. Dirigió 
el primer culto protestante en castellano en 1867, casi medio si- 
glo después de la llegada de Diego Thomson a Buenos Aires. En 
conjunto con el grupo que Diego había fundado antes, esta nueva 
congregación fue el inicio de la Iglesia Metodista en la Argentina. 
Algo más tarde, los bautistas, quienes tenían ya una congregación 
de habla francesa, también comenzaron a celebrar cultos en espa- 
ñol. Como ya se ha dicho, también en el Uruguay fue J. F. Thomson 
quien primero predicó en castellano, ante un grupo reunido en la 
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casa del agente de la Sociedad Bíblica A. M. Milne. Algo más tar- 
de, la Iglesia Cristiana (Discípulos de Cristo) también entró en el 
país, y en 1878 se unieron a los metodistas para fundar el Instituto 
Crandon, que pronto llegó a ser una de las instituciones educativas 
más respetadas en el país. También en el Uruguay, como antes en 
la Argentina, algunos grupos de inmigrantes comenzaron a reclutar 
miembros de habla hispana. Quienes más se destacaron en tal la- 
bor fueron los valdenses, quienes también organizaron programas 
agrícolas educativos para la sociedad circundante. En 1871, cuando 
las circunstancias resultaron favorables, algunos paraguayos les 
pidieron a los metodistas que les enviaran misioneros. Esto no se 
hizo hasta 1886, y marcó el inicio del Protestantismo organizado en 
el Paraguay. Tarnbién en este caso, como en la Argentina y el Uru- 
guay, los primeros misioneros combinaban la evangelización con 
la educación, pues pronto fundaron dos escuelas en Asunción. Dos 
años después que los metodistas, la Sociedad Misionera Sudame- 
ricana -antes llamada la Sociedad Misionera Patagónica- comenzó 
una extensa labor entre los guaraníes, que eran la gran mayoría de 
la población del país. 


En el virreinato del Perú, y en la zona andina en general, el pro- 
greso protestante fue más lento que en el Río de la Plata. Chile fue 
el país donde hubo mayor presencia misionera protestante durante 
el siglo XIX. Fue el misionero norteamericano David Trumbull, 
enviado por la Unión Evangélica Foránea en los Estados Unidos, 
quien comenzó a celebrar cultos protestantes en español. La opo- 
sición por parte de la jerarquía católica romana fue severa. Cuando 
se construyó la primera iglesia (para una congregación que todavía 

oera completamente de habla inglesa) en 1855, las autoridades exi- 
gieron que se le rodeara de un alto muro y que los himnos no se 
cantaran con tal fuerza que pudieran despertar la curiosidad de los 
transeúntes. Con el apoyo de algunos liberales, Trumbull trabajó 
con ahínco para que se cambiaran esas leyes. Por fin pudo organizar 
la primera iglesia protestante en Chile cuyo culto público era en 
castellano. Esto fuel en 1868, veintidós a ños después de su llegada. 
Cuando aquella iglesia chilena comenzó tenía cuatro miembros. 


El metodista William Taylor organizó una manera diferente de 
trabajar en Chile, así como en algunas tierras bolivianas que ahora 
pertenecen a Chile. Taylor viajaba por la costa buscando inmigrantes 
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de habla inglesa que quisieran tener escuelas y servicios religiosos 
en su propia lengua. Entonces reclutaba personal en los Estados 
Unidos que estuviera dispuesto a ir a Chile como maestros y mi- 
sioneros, sabiendo que tendrían que sostenerse a sí mismos. Por lo 
general lograban hacerlo cobrando matrícula en las escuelas que 
fundaban, así como con las ofrendas recolectadas en las iglesias 
que iban estableciendo. El resultado fue que la costa de Chile se 
vio salpicada de iglesias metodistas de habla inglesa. 


Aunque la obra de Taylor fue principalmente con personas de 
habla inglesa, todavía se pueden ver las consecuencias! de su labor 
en el vocabulario chileno. Un exjesuita español, quien también 
era expresbiteriano, de nombre Juan Canut de Bon renovó su fe en 
una de las iglesias fundadas por Taylor. De allí regresó a Santiago, 
donde después se volvió predicador activo. En 1890 fue pastor de 
una pequeña congregación metodista que continuaba la labor de 
Trumbull. Canut vivió solo seis años más, pero durante ese tiempo 
su celo e impacto en la comunidad fueron tales que pronto a los 
protestantes se les dio en Chile el nombre despectivo de canutos, 
es decir, seguidores de Canut. 


Varias otras denominaciones también comenzaron obra en Chile: 
la Alianza Cristiana Misionera en 1897, los bautistas y presbiterianos 
por la misma fecha, y el Ejército de Salvación en 1909. 


En el Perú, el Protestantismo de habla hispana es resultado directo 
de la obra de las sociedades bíblicas. Tanto Diego Thomson como 
Lucas Matthews visitaron el país, pero fue Francisco Penzotti, a 
cuya labor y valentía ya nos hemos referido, quien fundó la primera 
congregación protestante de habla hispana en el Perú. Más adelante 
otras denominaciones se unieron a aquella presencia metodista 
inicial. Estas incluían la organización interdenominacional llamada 
Misión Peruana. 


En Bolivia, antes conocida como el “Alto Perú”, hubo repetidas 
visitas por parte de agentes de las sociedades bíblicas británica y 
americana durante todo el siglo XIX, pero con poco éxito. Por fin en 
1883, a través de los esfuerzos tanto de la Sociedad Bíblica Británica 
y Extranjera como de la Sociedad Bíblica Americana, se legalizó la 
importación de Biblias. En 1896 los bautistas canadienses lograron 
asentarse en el país. (Aunque la obra de Taylor incluía algunos pueb- 
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los bolivianos, estos vinieron a ser parte de Chile cuando se cortó 
el acceso que Bolivia había tenido al Pacífico.) Pero la mayor parte 
del Protestantismo boliviano tiene sus orígenes en el siglo XX. La 
principal excepción fue la labor que se realizó entre los quechuas 
y aimaras, principalmente por inspiración del Capitán Gardiner y 
de la antigua Sociedad Misionera Patagónica. 


La primera de las naciones de la Gran Colombia donde hubo obra 
misionera protestante entre personas de habla hispana fue Colombia. 
Esto no resultó de un plan preconcebido. Lo que aconteció fue que 
en 1855 un exfraile español convertido al Protestantismo, Ramón 
Montsalvage, naufragó cerca de Cartagena cuando iba camino a 
Venezuela. Montsalvage permaneció en Cartagena por más de una 
década, predicando y enseñando, y logró reunir una congregación. 
Desafortunadamente, se sabe poco más acerca del resto de su vida 
o de la historia posterior de aquella congregación. La primera pre- 
sencia permanente en Colombia comenzó con la obra del misionero 
presbiteriano H. B. Pratt, quien llegó en 1856. Cinco años más tarde 
fundó una iglesia presbiteriana en Bogotá, pero recién en 1865 se' 
unieron a ella los primeros miembros colombianos. Como suce- 
dió en otros lugares, la presencia protestante en la nación se hizo 
sentir sobre todo en el campo de la educación, pues las escuelas 
presbiterianas eran admiradas por su excelencia académica. Como 
ya hemos dicho, aquella naciente iglesia fue perseguida cuando los 
conservadores alcanzaron el poder y desataron l”violencia contra 
los liberales. También en Venezuela la labor misionera protestante 
-aparte de las visitas de representantes de las sociedades bíblicas, y 
de iglesias para inmigrantes y expatriados- comenzó relativamente 
tarde. Al parecer los primeros misioneros eran metodistas del sur, 
quienes llegaron en 1890 y en 1900 transfirieron su obra a la Iglesia 
Presbiteriana. En el Ecuador, los primeros misioneros llegaron en 
1896, invitados por el gobierno liberal de Eloy Alfaro. 


Los primeros esfuerzos protestantes en el Brasil datan de 1557, 
con el asentamiento ginebrino bajo el liderato de Villegaignon. 
Mucho más tarde, en 1835, las denominaciones protestantes co- 
menzaron a explorar la posibilidad de enviar misioneros al Brasil. 
Algunas lo hicieron, y fundaron unas pocas escuelas, pero su obra no 
continuó. En 1858 el primer brasileño convertido al Protestantismo 
fue bautizado por el médico escocés Robert Reid Kalley. La historia 
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de este último también sirve de ejemplo para ver la relación entre el 
Protestantismo y el liberalismo político. Kalley había trabajado como 
médico misionero en la isla portuguesa de Madeira, pero su éxito 
fue tal que pronto se desató allí la persecución por parte del gobier- 
no portugués. Kalley viajó entonces a los Estados Unidos, y allí se 
enteró de las inclinaciones liberales y anticlericales del emperador 
brasileño Pedro Il. Esto le hizo asentarse en el Brasil, donde buena 
parte de su labor consistió en alentar las inclinaciones políticas del 
Emperador, asegurando así su libertad de enseñar y predicar. De ese 
modo hizo posible que sus propios colegas brasileños, a quienes él 
mismo había adiestrado, predicaran, enseñaran y fundaran iglesias. 
Esto también les abrió el camino a otros misioneros. Entre ellos, 
los presbiterianos llegaron en 1859 y tras fundar varias iglesias 
organizaron el Presbiterio de Río de Janeiro en 1865. 


Uno de los personajes protestantes más interesantes en el Brasil 
durante el siglo XIX fue José Manuel de Conceigáo, un exsacerdote 
de Sao Paulo. Tenía unos cuarenta años de edad cuando su fe fue 
sacudida profundamente. Su crisis, como la de Lutero, tenía que 
ver con la justificación por la fe, el modo en que la gracia obra en 
la salvación, y la enseñanza católica tradicional sobre la salvación 
mediante el mérito de las obras y las indulgencias. Cuando se 
apartó del sacerdocio y buscó refugio en una zona rural sus vecinos 
comenzaron a llamarle “el padre protestante”. Allí un misionero 
presbiteriano hizo contacto con él, y en 1864 Conceigáo se unió a la 
Iglesia Presbiteriana de Río de Janeiro. Entonces comenzó a viajar, 
principalmente por sus antiguas parroquias, tratando de corregir 
lo que ahora consideraba ser el error de su antigua predicación. No 
le interesaba fundar iglesias, sino más bien informar a sus antiguos 
parroquianos católicos acerca de la experiencia y las riquezas del 
evangelio. Esto hizo que el liderato de la Iglesia Presbiteriana se apar- 
tara del “padre protestante” -o del “padre loco”, como le llamaban 
sus críticos católicos. Conceigáo continuó viajando sin cesar a pesar 
de su mala salud. Por fin se desplomó en el camino, donde al morir 
le asistió un transeúnte que nunca lo había conocido. El testimonio 
de Conceigáo en el momento de morir fue tal que aquel transeúnte 
decidió inquirir acerca de la fe y vida de Conceigáo. Como resultado 
se hizo protestante, y más tarde escribió una biografía de Conceigáo. 
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A pesar de su éxito la Iglesia Presbiteriana del Brasil se vio sacu- 
dida por conflictos internos que resultaron en cisma. Al principio 
la disputa era entre tres bandos: los misioneros estadounidenses 
procedentes de la Iglesia Presbiteriana del Norte, los de la Iglesia 
Presbiteriana del Sur y el liderato nativo que iba ascendiendo. El jefe 
de este último grupo era Eduardo Carlos Pereira, quien insistía en 
que los fondos que se empleaban en las escuelas misioneras se in- 
virtieran más bien en la evangelización directa y en el adiestramiento 
de ministros brasileños. Puesto que Pereira era un hábil político, 
se percató de que los misioneros eran todavía la mayoría de los 
ministros, y por lo tanto aprovechó las diferencias que existían 
entre los provenientes de la iglesia del Sur y los del Norte. Pero sus 
propuestas no recibieron apoyo por parte de las juntas misioneras 
de esas dos iglesias en los Estados Unidos -particularmente la del 
Norte- y la cuestión pareció haber quedado resuelta, de modo que se 
continuaría la antigua política de emplear el dinero para sostener las 
escuelas. Pero entonces surgió otra cuestión: ¿Se puede ser cristiano 
y masón a la vez? Muchos de los misioneros, y también algunos de 
los pastores nacionales, eran masones. Muchos veían en la mason- 
ería un aliado natural contra los conservadores, y particularmente 
contra los católicos conservadores. El Brasil era un país que había 
sido profundamente afectado por el positivismo filosófico, con su 
énfasis en los logros humanos y en el poder de la razón, de donde 
viene el lema nacional: “orden y progreso”. Pereira pensaba que los 
masones cristianos sencillamente le hacían el juego al positivismo 
filosófico. Para él había un contraste radical entre la visión posi- 
tivista de las capacidades humanas y las doctrinas fundamentales 
del Cristianismo -contraste que se hacía más agudo en el caso de 
la tradición reformada que se suponía que los presbiterianos sos- 
tenían. Por lo tanto insistía en que un verdadero cristiano no puede 
ser masón. Cuando el sínodo presbiteriano, claramente dominado 
por misioneros, se negó a aceptar lo que Pereira proponía, él y sus 
seguidores salieron del salón gritando “abajo el americanismo”. 
Formaron entonces la Iglesia  Presbiteriana Independiente, que 
todavía existe. 

Otras denominaciones procedentes de los Estados Unidos tam- 
bién establecieron obra permanente en el Brasil durante el siglo 
XIX: la Iglesia Metodista Episcopal en 1870, los bautistas en 1881 
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y los episcopales en 1888. En 1893, los congregacionalistas de los 
Estados Unidos organizaron una agencia misionera llamada “Ayuda 
para el Brasil”. 

La historia del Protestantismo en América Central durante el 
siglo XIX es muy parecida a lo que ya hemos visto en otras regio- 
nes. Tras varias visitas preliminares, el Protestantismo se estableció 
permanentemente en Guatemala, como ya hemos dicho, a invitación 
del presidente liberal Justo Rufino Barrios. Aunque al principio la 
iglesia formada en Guatemala atraía principalmente a liberales de 
clase media, poco a poco fue penetrando en la población original 
del país, particularmente entre los mams y los quichés. En 1899 la 
Misión Centroamericana (que no debe confundirse con la Misión 
Latinoamericana, fundada mucho más tarde, en 1921) entró en 
Guatemala. Representaba un movimiento dispensasionalista radi- 
cal organizado en Texas en 1890 por el pastor congregacionalista 
Cyrus Scofield, quien se Hizo famoso gracias a su Biblia de Scofield. 
Su proclamación de la inminencia del fin de la historia y su pre- 
tensión de haber resuelto los misterios del Apocalipsis le ganaron 
muchos conversos. Aunque otras denominaciones también se es- 
tablecieron en América Central hacia fines del siglo XIX, la Misión 
Centroamericana continuó siendo la principal fuerza protestante 
hasta bien avanzado el siglo XX, lo cual le dio al Protestantismo 
centroamericano un fuerte colorido dispensasionalista. 


En México, como en otras partes de América Latina, Diego 
Thomson fue el precursor del Protestantismo. Poco después otros 
representantes de la Sociedad Bíblica Americana visitaron el país 
y distribuyeron Biblias. Fue, sin embargo, la guerra mexicoameri- 
cana (1846-1848) lo que le abrió camino al Protestantismo. La más 
antigua denominación protestante en México, la Iglesia Episcopal, 
tiene sus orígenes en 1853, cuando el misionero norteamericano E. 
C. Nicholson fundó la Sociedad Apostólica Mexicana. Entonces, en 
1861 dos exsacerdotes católicos romanos formaron la Iglesia Mexi- 
cana, que ya se ha dicho seguía el patrón de la Iglesia de Inglaterra. 
Poco después recibió el nombre de “Iglesia de Jesús”, y en 1909 se 
unió a la Iglesia Protestante Episcopal de los Estados Unidos. Poco 
después de la fundación de lo que a la postre llegaría a ser la Iglesia 
Episcopal, llegaron otras denominaciones, atraídas tanto por las 
noticias constantes que llegaban de México después de la guerra 
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como por las políticas liberales de Benito Juárez. Los congregacio- 
nalistas llegaron en 1866, los presbiterianos y cuáqueros en 1871, 
los metodistas en 1872, los bautistas en 1891 y los discípulos en 
1894. Todas estas iglesias tuvieron cierto crecimiento moderado, y 
la mayoría de ellas combinaba la evangelización con la obra edu- 
cativa, fundando escuelas a la par de iglesias. 


La historia de las islas del Caribe durante el siglo XIX fue muy 
variada. Haití se separó de Francia bajo el liderato de Toussaint 
Louverture, quien aprovechó el caos de la Revolución francesa y de 
las guerras napoleónicas para declarar, la independencia y promul- 
gar una constitución nacional en 1810. Ya hemos visto la atracción 
que el nuevo país tenía para los estadounidense de ascendencia 
africana, y cómo esto llevó a la formación de la Iglesia Episcopal 
en Haití. Otras iglesias afroamericanas -particularmente la Iglesia 
Episcopal Metodista Africana- también se establecieron en esa isla, 
principalmente hacia fines del siglo XIX. 


Hasta que la República Dominicana alcanzó su independencia de 
Haití en 1844, prácticamente la única presencia protestante en ese 
país eran los inmigrantes estadounidenses de raza negra que habían 
acudido a lo que entonces eran tierras haitianas. La principal misión 
protestante a la República Dominicana se organizó a principios del 
siglo XX, cuando la Unión Evangélica de Puerto Rico pidió apoyo a 
las diversas juntas misioneras de los Estados Unidos para empren- 
der una labor conjunta en la república vecina. El resultado fue una 
empresa misionera cuyo personal procedía principalmente de Puerto 
Rico y contaba con el apoyo de congregacionalistas, discípulos, 
metodistas, presbiterianos y hermanos unidos. 


Tras la independencia de casi toda América Latina a principios 
del siglo XIX, Cuba y Puerto Rico fueron las únicas dos colonias 
españolas en el Hemisferio Occidental, situación que terminó en 
1898, como resultado de la guerra entre España y los Estados Uni- 
dos. En Cuba, la lucha por la independencia había comenzado en 
1868, treinta años antes de la intervención estadounidense. Como 
resultado de aquella lucha, muchos cubanos habían partido al 
exilio en Tampa y Cayo Hueso, en la Florida. Allí algunos se hici- 
eron protestantes y organizaron sus propias congregaciones. Esas 
congregaciones comenzaron a enviar Biblias a Cuba, y más tarde 
algunos de sus miembros fueron a la isla como misioneros. La pnm- 
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era congregación protestante se organizó en la ciudad de Matanzas 
en 1884. Aquella congregación fue el inicio de la Iglesia Episcopal 
de Cuba. Seis años más tarde, la Junta de Misiones de la Iglesia 
Presbiteriana, U.S. -los presbiterianos del Sur- recibió una carta 
inesperada informándole que quien la escribía, Evaristo Collazo, 
había formado tres iglesias protestantes y una escuela para niñas 
en Cuba y pedía el apoyo de la Junta. Ese apoyo tomó la forma de 
un misionero que hasta entonces había trabajado en México, y que 
organizó las congregaciones fundadas por Collazo como iglesias 
presbiterianas. Por último, cuando el fin del régimen español lo 
hizo posible, varios pastores cubanos que habían estado sirviendo 
en la Florida regresaron a la isla, algunos de ellos con parte de sus 
congregaciones. 


Puerto Rico no alcanzó la independencia como resultado de 
la guerra hispanoamericana, sino que pasó a ser territorio de los 
Estados Unidos. A raíz de ésa guerra en 1898 la labor misionera 
protestante comenzó en la isla. Pero mucho antes, en 1868, Antonio 
Badillo Hernández, quien había estado visitando la isla de Saint 
Thomas, encontró allí una Biblia. Regresó a su ciudad natal de 
Aguadilla en Puerto Rico, y él y su familia se dedicaron a estudiar 
la Biblia. Como resultado, cuando el primer misionero protestante 
llegó a Aguadilla en 1900 encontró allí un grupo que se daba el 
nombre de “Creyentes en la Palabra”. Este vino a ser el núcleo de 
la Iglesia Presbiteriana en Puerto Rico. 


Tras este brevísimo resumen cargado de fechas, nombres y det- 
alles, conviene hacer algunas aseveraciones generales. La primera es 
que, aunque la obra misionera protestante data de 1818, la mayoría 
de las denominaciones llegaron a América Latina durante la segunda 
mitad del siglo XIX. La segunda, que lo que se dijo acerca de la 
relación entre el liberalismo político y la presencia protestante se 
confirma al estudiar la historia de casi todos los países. La tercera, 
que esta relación con el liberalismo frecuentemente se manifestaba 
en la idea que la educación resolvería los problemas de las naciones, 
y esto favorecía la fundación de escuelas protestantes. La cuarta, que 
aunque al principio la mayoría de la obra protestante en América 
Latina, particularmente en las zonas meridionales, se relacionaba 
principalmente con Gran Bretaña, esto fue cambiando durante el 
siglo XIX, mientras los Estados Unidos iban aumentando su poderío 
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y los cristianos estadounidensese interesaban cada vez más en sus 
vecinos del sur. La quinta, que en muchos casos el Protestantismo 
no llegó a algún país gracias a la obra de misioneros oficiales, sino 
que cuando esos misioneros llegaron encontraron ya allí pequeñas 
congregaciones y grupos de creyentes. 


Por último, es preciso decir algo acerca de la composición social 
de aquel primer Protestantismo latinoamericano. Al mirar los regis- 
tros de las iglesias, los lugares donde se reunían, quiénes eran sus 
miembros, etc., resulta claro que se trataba principalmente de un 
movimiento urbano. Por lo general, aunque muchos de los princi- 
pales liberales, empresarios y mercaderes favorecían la entrada del 
Protestantismo, esta nueva aristocracia de dinero siguió siendo al 
menos nominalmente católica. Gracias en parte a la relación entre 
el Protestantismo, el liberalismo político y la educación, muchos 
de los miembros de las iglesias protestantes pertenecían a la clase 
media inferior: eran maestros, empleados de oficina, vendedores 
minoristas y oficiales gubernamentales de bajo rango. La principal 
excepción eran los descendientes de los habitantes originales del 
Hemisferio que se habían hecho protestantes (aimaras, quechuas, 
araucanos, guaranís, mams, quichés, etc.). En términos generales, 
al finalizar el siglo XIX el Protestantismo había penetrado poco en 
las altas esferas de la sociedad, en la población urbana pobre y en 
el campesinado criollo. 


Un período de desasosiego 


El siglo XX en América Latina se vio marcado por una serie de 
revoluciones que prometían sanar los males sociales y eliminar la 
injusticia e inequidad económicas. La primera de ellas fue la Revolu- 
ción mexicana (que ya se ha discutido en el capítulo 5 al referirnos 
a su impacto en el Catolicismo romano). Ahora es preciso decir algo 
acerca de la participación protestante en ella y del modo en que los 
protestantes reaccionaron. Los protestantes habían tenido un papel 
importante, incluso militar, en la campaña de Juárez para derrotar al 
emperador Maximiliano, quien había sido impuesto al país por los 
invasores franceses. El historiador Jean-Pierre Bastían ha compilado 
una lista parcial de los líderes militares de aquella campaña que 
eran protestantes o tenían fuertes vínculos con el Protestantismo. 
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Esa lista incluye dos generales, dieciocho coroneles y un gran nú- 
mero de oficiales menores. Muchos de ellos se hicieron protestantes 
después de la campaña militar, lo cual indica que la relación entre el 
Protestantismo y el liberalismo corría en ambos sentidos, de modo 
que cada uno de ellos proveía reclutas para el otro. Hacia fines del 
siglo XIX y principios del XX, había muchos liberales mexicanos 
convencidos de que se estaba perdiendo lo que la reforma de Benito 
Juárez había alcanzado. Tal era el caso particularmente en lo que 
se refiere al poder del clero católico, que Juárez había limitado. 
Aunque la mayoría de las leyes de Juárez todavía estaban vigentes, 
la creciente presión por parte de los conservadores católicos, tanto 
clérigos como laicos, había llevado al gobierno a desentenderse de 
muchas de ellas. Esto llevaba a los protestantes a temer la pérdida 
de sus libertades y derechos. Por ello se unieron a los liberales 
más radicales que iban surgiendo, y cuyas acciones llevarían a la 
Revolución. Cuando en 1900 un grupo de liberales en Potosí hizo 
un llamado a la acción contra las tendencias conservadoras que 
iban aumentando, los protestantes se encontraban al frente del 
movimiento que surgió de aquel llamado. Al principio, el énfasis 
del movimiento era su objeción al Catolicismo, y se decía poco 
acerca de; la necesidad de restaurar las políticas de Juárez respecto 
a la participación de la población indígena en la vida y riquezas de 
la nación, pero pronto el énfasis fue cambiando hacia la reforma 
agraria y la justicia social. En ese proceso, varios líderes protestantes, 
muchos de ellos pastores, tuvieron un papel importante. 


Esta conexión entre el Protestantismo y la Revolución mexicana 
se puede ver, entre muchos otros casos, en la vida del pastor meto- 
dista José Rumbia, quien había estudiado en el Instituto Mexicano 
Metodista en Puebla, bajo maestros liberales. Como pastor, buscó 
y a la larga obtuvo permiso para darles clases nocturnas a los pre- 
sidiarios, organizó una especie de sindicato laboral en la industria 
textil y abrió una escuela diurna para los hijos de los obreros. Con 
ello se hacía parte de un proceso que había comenzado a aparecer 
en México algunos años antes, en el cual la Iglesia Metodista, y en 
menor grado otras denominaciones, fueron adentrándose entre los 
desposeídos, tanto en las ciudades como en algunas zonas rurales. 
Es importante notar que cuando Rumbia estaba organizando a los 
obreros textiles, los patronos, con el apoyo de las autoridades, habían 
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prohibido cualquier reunión de obreros de más de tres personas. En 
1902, en una vasta reunión de obreros y campesinos, Rumbia fue 
el orador principal, y uno de los otros dos era un laico metodista. 
Al tiempo que las autoridades conservadoras iban ejerciendo cada 
vez más presión sobre Rumbia y los liberales que le acompañaban, 
estos se iban volviendo más radicales. En 1906, Rumbia escribía 
ya sobre los que parecían creer que “la luz y la libertad se hayan 
hecho solamente para los que han nacido en buena cuna y tienen 
hasta el privilegio de monopolizar los conocimientos como cualquier 
mercancía”.” A partir de entonces se le conoció como uno de los 
mejores oradores en pro del cambio radical. Cuando por fin estalló 
la Revolución, Rumbia comenzó a servir como secretario personal 
del gobernador revolucionario del estado. En 1913, cuando los ene- 
migos de la Revolución alcanzaron el poder en la región, Rumbia 
fue fusilado. 


El caso de Rumbia no fue único. Al contrario, la participación 
protestante en el proceso revolucionario fue extensa tanto entre las 
filas de los revolucionarios como entre sus jefes. Bastían ha colec- 
cionado también listas impresionantes de los líderes protestantes de 
la Revolución, señalando que muchos de los grupos organizados en 
diversas zonas del país estaban encabezados por protestantes. Esto 
muestra claramente que a principios del siglo XX los protestantes 
mexicanos estaba involucrados activamente en la vida política del 
país y que en su mayoría apoyaban las reformas sociales y agrarias 
propuestas por los revolucionarios, así como, naturalmente, las 
posturas anticatólicas de los mismos. 


Aunque la Revolución mexicana no se oponía al Protestantismo, 
trajo sin embargo grandes sacudimientos que afectaron la vida de 
las iglesias. Tanto pastores como laicos partieron para unirse a los 
rangos de los militares, o para servir en los gobiernos revolucio- 
narios. Miles de mexicanos se vieron desarraigados, entre ellos 
muchos que emigraron hacia los Estados Unidos, y esto incluía un 
buen número de protestantes. La guerra interna entre los diversos 


7 José Rumbia, “Y dijo Dios, la Luz sea y la Luz fue,” ACI (13 de septiembre, 1906, 
302-303, citado en Jcan-Pierre Bastían, Los disidentes: Sociedades protestantes y 
revolución en México, 1872-191 í (Fondo de Cultura Económica, México, 1989), 
p, 242. 


322 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


bandos de revolucionarios penetró también en las iglesias, parti- 
cularmente en las que estaban más involucradas en la Revolución. 
Además, puesto que muchos misioneros abandonaron el país por 
razón de la violencia generalizada, se produjo una gran escasez de 
personal y recursos económicos. Cuando por fin amainó el proceso 
revolucionario, hubo muchos protestantes que por temor a la repe- 
tición de aquellos tiempos de violencia y hasta de caos se volvieron 
más conservadores que lo que habían sido antes de la Revolución. 
Muchos llegaron a la conclusión que la iglesia debía limitarse a 
lo estrictamente religioso y no involucrarse en la política ni en la 
acción o el debate social. Sin embargo, siempre permaneció en el 
Protestantismo un fuerte número de creyentes convencidos de que 
su fe debía resultar en acción social en defensa de los desposeídos. 
Muchos de ellos eran también personas de fuertes sentimientos 
nacionalistas que buscaban la manera de ser a la vez protestantes 
y totalmente mexicanos! e 


Un claro ejemplo de tales intereses fue Alberto Rembao, quien 
luchó en la Revolución y fue rescatado de un cargamento de cadá- 
veres por una misionera que le oyó quejarse. La misionera le cuidó 
y le habló de su fe. Años más tarde, Rembao diría que había perdido 
una pierna como resultado de sus heridas, pero que también había 
ganado una fe. Tras sus estudios, Rembao asistió a varias de las 
conferencias misioneras que se discutirán en la próxima sección de 
este capítulo: Panamá en 1916, Montevideo en 1925 y La Habana 
en 1929. Su libro Discurso a la nación evangélica fue obra pionera 
en América Latina en lo que se refiere a la relación entre la fe y 
la cultura, y argumentaba que es posible ser a la vez protestante 
y latinoamericano, aunque también afirmaba que los verdaderos 
protestantes tendrían que ser diferentes del resto de los latinoa- 
mericanos. Como editor de la revista La nueva democracia, que se 
publicaba en Nueva York, dio pautas para una reflexión teológica 
y expresión literaria que tenían un tono nuevo y latinoamericano, 
aunque su propio estilo literario, a veces bastante rebuscado, limitó 
el impacto de la revista. Al mismo tiempo que hacía todo esto, a 
través de toda su vida Rembao mantuvo el fuerte orgullo nacional 
que de joven le había llevado a unirse a las huestes revolucionarias. 
Murió en Nueva York en 1962. Dejó tras de sí una generación más 
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joven de líderes y teólogos a cuya formación había contribuido 
significativamente. 


La Revolución mexicana fue mucho más que un fenómeno na- 
cional. También auguraba un cambio que estaba comenzando en 
toda América Latina. Se trataba de un movimiento más allá de las 
doctrinas y posturas tradicionales del liberalismo y hacia ideas más 
radicales. Cuando Rumbia y otros comenzaron a protestar contra 
los crecientes privilegios del clero y de otros conservadores, y en 
defensa de las reformas de Juárez y sus seguidores, lo que les in- 
teresaba eran cuestiones tradicionalmente liberales: la libertad de 
prensa y de religión, el derecho y responsabilidad del estado (más 
bien que de la iglesia) de llevar los registros civiles, y el libre comer- 
cio. Pero cuando la Revolución mexicana llegó a su apogeo lo que 
se discutían eran otras cuestiones, tales como la reforma agraria, el 
fin del sistema económico y político neocolonial, que había puesto 
buena parte de las empresas mexicanas en manos extranjeras, y 
los derechos de quienes habían sido marginados por razón de su 
nacimiento, raza o cultura. 


Las dos guerras mundiales a la vez demoraron y estimularon el 
proceso revolucionario (que se discute en más detalle en los capí- 
tulos 6 y 9). Aquellas guerras demoraron el proceso al traer cierta 
prosperidad económica a América Latina. Esto era en parte gracias 
a la guerra misma, que obligó a los Estados Unidos a volverse hacia 
América Latina en busca de materias primas y otros recursos. Por 
otra parte las guerras estimularon el proceso revolucionario al crear 
en América Latina sistemas económicos que dependían cada vez 
más de los Estados Unidos. Cuando, después de la II Guerra Mun- 
dial, el comercio se abrió una vez más a través del Atlántico y del 
Pacífico, y las economías latinoamericanas comenzaron a declinar, 
su dependencia del extranjero resultó evidente y los sentimientos 
revolucionarios se exacerbaron. A esto se añadió la Guerra Fría, 
que hizo que los Estados Unidos apartaran su atención del Hemis- 
ferio Occidental y la dirigieran al otro lado del océano. En 1959 la 
Revolución cubana tuvo como resultado que la Guerra Fría llegara 
también a América Latina. Para muchos en todo el continente, Cuba 
vino a ser símbolo de. justicia y liberación; para otros, símbolo de 
la tiranía y el caos revolucionarios. El resultado fue la polarización 
del continente, donde surgieron gobiernos militares que insistían 
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en la “seguridad nacional” (véase el capítulo 9) y perseguían a 
quienes consideraban subversivos, al tiempo que estos últimos au- 
mentaban su popularidad tanto entre las masas como entre la élite 
intelectual. A la postre estallaron varias guerras, principalmente 
en América Central, donde los dos bandos principales de la Guerra 
Fría peleaban entre sí a través de sus delegados o representantes 
latinoamericanos. La disolución de la Unión Soviética en 1990 y 
la grave crisis económica de la Cuba revolucionaria le pusieron fin 
a la Guerra Fría. Los sentimientos revolucionarios antiamericanos, 
sin embargo, no desparecieron. Ernesto “Che” Guevara, uno de 
los líderes originales de la Revolución cubana, se convirtió en un 
icono revolucionario en todo el continente. A principios del siglo 
XXI surgió toda una serie de gobiernos en países como Venezuela, 
el Brasil y Bolivia que retaban la hegemonía estadounidense sobre 
la región. El que algunos de los líderes de tales gobiernos hayan 
sido demagogos que utilizaban los sentimientos antiamericanos y 
revolucionarios de la población para sus propios fines no oculta 
que tales sentimientos eran comunes. 


Hacia fines del siglo XX, en buena parte de América Latina el 
epíteto de “liberal” en materia económica llegó a ser casi un insulto, 
pues se culpaba al “liberalismo capitalista” de buena parte de los 
males económicos y sociales en América Latina. Por ese “liberalis- 
mo” se entendía el libre comercio, libre movimiento de los capitales, 
etc., algo parecido a lo que en los Estados Unidos por la misma 
época se llamaba “conservadurismo”. 


Para el Protestantismo, esto significó que su antigua relación con 
el liberalismo político no era ya una ventaja. Iglesias que habían 
comenzado en el siglo XIX como campeonas de la democracia, y 
por lo tanto parecían ser la ola del futuro, ahora habían quedado 
postergadas por los acontecimientos del siglo XX. Muchos de los 
principios liberales que tales iglesias habían apoyado -por ejemplo, 
la libertad de culto y de prensa- eran ahora aceptados generalmente, 
al menos en teoría, de modo que en ese sentido las iglesias tenían 
poco nuevo que decir. Al mismo tiempo, muchas de ellas habían 
desarrollado una relación de dependencia con sus contrapartes en 
los Estados Unidos. Tanto era así que durante la primera mitad del 
siglo XX muchas de ellas eran parte integrante de las denominacio- 
nes norteamericanas, y no fue sino durante la segunda mitad del 
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siglo que llegaron a ser autónomas, pero aun entonces continuaba 
la dependencia económica, teológica e ideológica. 


Esto llevó a la polarización de buena parte del Protestantismo 
tradicional. Por una parte, había quienes creían que la predicación 
y el ministerio de la iglesia debían ser lo que habían sido antes. 
Por otra parte, otros insistían en que los nuevos tiempos requerían 
que la iglesia estuviera presente en los procesos revolucionarios. 
Én la década de 1960, varias organizaciones tanto nacionales como 
internacionales adoptaron esta postura. A nivel internacional, la 
principal voz que propugnaba lal actitud fue Iglesia y Sociedad en 
América Latina (ISAL), cuya postura recibía el apoyo de organizacio- 
nes tales como la Unión Latinoamericana de Juventudes Evangélicas 
(ULAJE) y la Comisión Evangélica Latinoamericana de Educación 
Cristiana (CELADEC). Estas agencias recibían apoyo del exterior 
por medio de organizaciones tales como el Consejo Mundial de 
Iglesias (CMI), varias agencias misioneras de denominaciones en los 
Estados Unidos y la Federación Universal de Estudiantes Cristianos 
(FUMEC). En medio de aquella polarización, esta última se oponía 
al movimiento más conservador conocido como Comunidad Inter- 
nacional de Estudiantes Evangélicos (CIEE, Inter-Varsity Christian 
Fellowship en los Estados Unidos). En la década de 1970, según la 
teología de la liberación se iba difundiendo, muchos comenzaron a 
utilizar instrumentos tomados de Karl Marx para analizar la estruc- 
tura de la sociedad latinoamericana (como se verá en el capítulo 9). 
Esto a su vez polarizó la situación aún más, puesto que los elemen- 
tos más tradicionales de las iglesias pensaban que ahora muchos 
estaban adoptando posturas comunistas. La polarización política e 
ideológica de la iglesia hizo que a varios de los principales teólogos 
protestantes latinoamericanos que pedían la presencia de la iglesia 
en la sociedad a fin de cambiar sus estructuras -entre ellos José 
Míguez Bonino (1924-2012), Rubem Alves (1933- ) y Elsa Tamez 
(1950-)- se les rechazara como si fueran instrumentos del diablo. 


Hacia fines del siglo XX, al amainar'la mentalidad de la Guerra 
Fría tras la caída de la Unión Soviética, esa polarización comen- 
zÓ también a amainar. Los elementos más radicales comenzaron 
a percatarse de que la solución a los males sociales de América 
Latina no era tal que pudiera lograrse en breve tiempo mediante 
una revolución. Los conservadores moderados también se dieron 
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cuenta de que el liberalismo político y económico tradicional tenía 
sus defectos, y que la dependencia de los Estados Unidos no era 
buena. Lentamente los dos polos comenzaron a acercarse hacia un 
centro común. 

Aun en medio de tales conflictos, el Protestantismo tradicional 
continuó creciendo en todo el continente. En la mayoría de los 
países ese crecimiento era muy, superior al de la población. Pero 
con todo y eso, al examinar los datos de membresía a principios 
del siglo XXI, resulta claro que tales iglesias tradicionales habían 
quedado rezagadas por el crecimiento de otras formas de Protes- 
tantismo, especialmente el Pentecostalismo, que discutiremos en 
el capitulólo. Una vez más, esto era reflejo de nuevas condiciones 
en las que el liberalismo político y económico tradicional había 
perdido mucho de su atractivo. 


Inicios ecuménicos 


Algunos de los primeros misioneros protestantes en América 
Lat Ina, entre ellos Diego Thomson, no intentaban fundar iglesias 
protestantes. Se contentaban con hacer circular la Biblia y cuestionar 
las prácticas y creencias tradicionales del pueblo, con la esperanza 
de que entonces la Palabra siguiera su curso, lo cual llevaría tan- 
to al surgimiento de iglesias protestantes como a la renovación y 
purificación de la Iglesia Católica. Esto hizo posible que personas 
tales como Thomson trabajaran con sacerdotes católicos liberales, 
en quienes encontraron muchos de sus principales colaboradores. 


Sin embargo, pronto el antagonismo del Catolicismo romano 
hacia el Protestantismo llevó al surgimiento de iglesias protestan- 
tes que tendían a definirse a sí mismas en términos de oposición 
al Catolicismo. Cabe aclarar que al referirnos al ecumenismo en 
la América Latina, por lo menos hasta el Segundo Concilio del 
Vaticano, nos referimos casi exclusivamente a las relaciones entre 
denominaciones protestantes. 


La mayoría de los historiadores consideran que la Conferencia 
Misionera Mundial que tuvo lugar en Edimburgo, Escocia, en 1910 
fue el principio del movimiento ecuménico moderno. No cabe duda 
de que esa reunión preparó la escena para el nacimiento del Con- 
sejo Mundial de Iglesias en 1948, pero la Conferencia Misionera 
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Mundial de 1910 explícitamente excluyó a la América Latina de 
su agenda. Como hemos dicho, esto se debió a la oposición de los 
anglicanos y otros, quienes insistían que América Latina ya era un 
continente cristiano, al cual por tanto no se debía enviar misioneros. 
Sin embargo, esta misma exclusión hizo que un número de líderes 
que pensaban de otra manera convocara una reunión en la cual se 
discutirían los temas específicos de interés para el Protestantismo 
en América Latina. Tal reunión tuvo lugar en Panamá en 1916. En 
este Primer Congreso de Acción Cristiana en América Latina domi- 
naban los misioneros extranjeros y sus intereses: de los 304 delega- 
dos, sólo 28 habían nacido en América Latina, aunque la reunión 
fue presidida por el profesor uruguayo Eduardo Monteverde. Los 
demás eran principalmente oriundos de Europa y de los Estados 
Unidos. Por ello, se ha dicho que el Congreso de Panamá fue sobre 
todo un proyecto estadounidense y hasta que no fue más que una 
expresión inconsciente del creciente imperialismo estadounidense. 
(El Canal de Panamá se había inaugurado dos años antes, y para 
facilitar su construcción los Estados Unidos habían incitado a Pa- 
namá a separarse de Colombia.) Pero aun así, en su informe sobre 
la reunión, el brasileño Erasmo Braga declaró : “Y por todas partes 
de la América latina [sic], especialmente en México, Perú, Chile, 
el Plata, y el Brasil, el ideal de la nacionalización del evangelismo, 
de la creación de un ministerio y de una iglesia identificados con 
la vida nacional, anima a los evangélicos para un esfuerzo más 
decidido en su propaganda” .3 


Como resultado del Congreso de Panamá se organizó el Comité 
de Cooperación en América Latina. Al igual que en el Congreso de 
Panamá, en este nuevo comité dominaban las agencias misioneras 
estadounidenses. De todos modos, el comité produjo una serie de 
empresas conjuntas en campos tales como las publicaciones y la 
educación teológica, y además llegó a acuerdos en cuanto a las 
zonas en que cada denominación iba a trabajar. (Respecto a lo cual 
hay que decir que muchos latinoamericanos pensaban que tales 
acuerdos de repartición de las regiones de América Latina eran 
otra expresión de la actitud imperialista de las juntas de misiones, 


8 Erasmo Braga, Pan-Americanismo: Aspectos religiosos (Sociedad para la Educación 
Misionera en los Estados Unidos y el Canadá, Nueva York, 1917), pp- 38-39. 
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que actuaban como si los territorios les pertenecieran.) El Comité 
de Cooperación en la América Latina también planificó las próxi- 
mas dos conferencias que tuvieron lugar para dar seguimiento a 
la de Panamá: la de Montevideo (1925) y la de La Habana (1929). 
En estas conferencias posteriores fue aumentando la presencia y 
participación latinoamericana, y quedó claro que la cooperación 
interdenominacional en el continente no era sólo preocupación de 
las agencias misioneras, sino también del nuevo liderato nacional 
que iba surgiendo. 


Aunque en fecha más tardía que la de los protestantes de las 
denominaciones más tradicionales, los protestantes de postura más 
conservadora también comenzaron a desarrollar la colaboración 
entre sí. El Il Congreso Latinoamericano de Evangelización (CLADE 
I) tuvo lugar en Bogotá en noviembre de 1969. Resulta interesante 
notar que, aunque muchos veían en aquella reunión una alternativa 
al activismo social de las agencias que acabamos de mencionar, y 
aun cuando era la época de mayor polarización en el Protestantismo 
latinoamericano, CLADE I también reconoció la urgencia de dirigirse 
a los males sociales de un continente marcado por el “subdesarrollo, 
injusticia, hambre, violencia y desesperación ”.? Además, CLADE 
I llevó a la fundación en el 1970 de la Fraternidad Teológica Lati- 
noamericana (FTL). Sus miembros eran principalmente teólogos de 
convicciones evangélicas relativamente tradicionales que también 
estaban preocupados profundamente por los males sociales del 
continente y por el extremismo de algunos de los elementos más 
radicales en las iglesias. Al tiempo que insistía en la necesidad 
de la evangelización, la FIL también subrayaba las dimensiones 
sociales del evangelio. Diez años más tarde CLADE lII se reunió en 
Lima. Esta reunión también estuvo ligada estrechamente con el Mo- 
vimiento de Lausana, un internacional identificado con el llamado 
evangelicalism. CLADE II siguió los lineamientos del Congreso de 
Lausana de 1974, en el que ese movimiento se declaró a favor de la 
justicia social. Todo esto continuó con CLADE III, que tuvo lugar 
en Quito en 1992, y CLADE IV, celebrado en la misma ciudad en 
el año 2000. Es posible ver en la historia de este movimiento una 


2 “Declaración evangélica de Bogotá”, revista /glesia y misión 74  [noviembre- 
diciembre 2000): 4. 
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preocupación creciente, primero por la dimensiones sociales del 
evangelio y luego por las dimensiones estructurales de los problemas 
sociales y económicos de América Latina. Esto era otra señal que 
estaba superándose la polarización de las décadas de 1960 y 1970, 
aunque continuaría hasta bien avanzada la década de 1980, y que 
los protestantes latinoamericanos de muy diversos trastondos teo- 
lógicos iban llegando a un consenso general acerca de la naturaleza 

y alcance de su misión. 


Todo esto se reforzaba gracias a una nueva generación de líderes 
protestantes que se habían formado en seminarios que eran ellos 
mismos resultado de la colaboración interdenominacional -escuelas 
tales como el Instituto Superior Evangélico de Educación Teológica 
(ISEDET) de Buenos Aires, el Seminario Evangélico de Puerto Rico 
y el Seminario Evangélico de Teología en Matanzas, Cuba. El Semi- 
nario Bíblico Latinoamericano en San José, Costa Rica, aunque con 
orígenes diferentes, para la década de 1970 también había tomado 
una postura ecuménica. 


Uno de los resultados de aquellos inicios ecuménicos, con el 
apoyo del CMI y de la FUMEC, fue el surgimiento de agencias y 
movimientos internacionales. Ya hemos mencionado algunos de 
ellos, tales como ISAL, ULAJE y CELADEC. Pero el resultado más 
notable de la historia que comenzó en Panamá fue el nacimiento en 
1982 del Consejo Latinoamericano de Iglesias (CLAD), estrechamente 
relacionado con el Consejo Mundial de Iglesias. Aunque unas dé- 
cadas antes tal cosa hubiera parecido imposible, ahora en el CLAI 
se unían no solo las iglesias tradicionales protestantes producto 
de la Reforma del siglo XVI y de otros movimientos en los siglos 
XVIII y XIX, sino también iglesias pentecostales y otras para las 
cuales poco tiempo antes la palabra misma “ecumenismo” había 
sido anatema. Pero en la atmósfera todavía polarizada había algunos 
que pensaban que el Consejo Mundial de Iglesias, que había tenido 
un lugar importante en el nacimiento del CLAI, sostenía posturas 
políticas radicales, y que además se mostraba demasiado dispuesto 
a aceptar una amplia gama de diferencias teológicas y doctrinales. El 
resultado fue la fundación, también en 1982, de la Confraternidad 
Evangélica Latinoamericana (CONELA] que se oponía directamente 
al CLAL al Consejo Mundial de Iglesias, a la teología de la liberación 
(que se discutirá en el próximo capítulo) y hasta a muchos de los 
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evangélicos que buscaban modos de combinar la evangelización y 
la ortodoxia estricta con la acción social, entre los cuales se incluían 
varios de los líderes latinoamericanos que doce años antes habían 


fundado la FTL. 


Como veremos en el capítulo 11, hacia fines del siglo XX no sólo 
había avanzado el ecumenismo entre los protestantes en América 
Latina, sino que también esos protestantes estaban contribuyendo 
significativamente a los esfuerzos interdenominacionales y ecu- 
ménicos que tenían lugar allende los límites del continente y del 
hemisferio. 


Conclusión 


Al examinar ahora el cuadro del Cristianismo en América Latina, 
resulta claro que en términos numéricos el Protestantismo tradi- 
cional -lo que en los Estados Unidos se llama “denominaciones 
del centro” o “denominaciones históricas” -ha quedado rezagado 
tanto frente al Catolicismo como frente al Pentecostalismo. Como 
ya se ha dicho, el proceso durante todo el siglo XX por el cual el 
liberalismo económico y político perdió su atractivo significó tam- 
bién que las iglesias protestantes que habían llegado al continente 
y crecido bajo los auspicios de ese liberalismo también perdieron 
mucha de su atracción e identidad. El Segundo Concilio del Vatica- 
no trajo también cambios al Catolicismo romano, y el resultado fue 
hacerles más difícil a los protestantes continuar proclamando su fe 
e invitando a sus iglesias como lo habían hecho antes, sencillamente 
criticando las prácticas católicas. Ahora la misa se celebraba en el 
idioma del pueblo. Ahora la Biblia se leía y estudiaba en círculos 
católicos. Ahora las iglesias católicas comenzaban a desalojar las 
imágenes de los santos del centro del culto y a centrar la atención 
en Jesucristo. Ahora muchos líderes católicos criticaban los vínculos 
tradicionales de su iglesia con las oligarquías reinantes, así como 
su abandono de los pobres. 


En el siglo XX, según iba creciendo el Pentecostalismo, las iglesias 
protestantes más tradicionales y sus instituciones les proveyeron 
libros, formación teológica y otros recursos a los líderes pentecos- 
tales. Tras el Segundo Concilio Vaticano, esas iglesias tradicionales 
también ayudaron al Catolicismo romano proveyéndole conocí- 


La crenciente presencia protestante 331 
mientos adquiridos a través de los años en cuestiones tales como 
la traducción y distribución de la Biblia, así como la predicación y 
el estudio bíblico en las congregaciones. Por la misma época -los 
primeros años después del Segundo Concilio Vaticano- aquellas 
iglesias tradicionales también sirvieron como puente que facilitó el 
diálogo entre el Catolicismo y el Pentecostalismo. Además, en las 
últimas décadas del siglo XX también ampliaron su alcance educa- 
tivo creando varias universidades, algunas de ellas muy respetadas. 


Ya para fines del siglo se veía que muchas de aquellas funciones 
de las iglesias protestantes tradicionales iban haciéndose menos 
necesarias. Algunas ramas del Pentecostalismo habían desarrollado 
instituciones educativas y eruditos de primera línea. La Iglesia Ca- 
tólica Romana había organizado millares de comunidades eclesiales 
de base en las que la Biblia se estudiaba y discutía. En un número 
de circunstancias que crecía constantemente, el Pentecostalismo y 
el Catolicismo romano se comunicaban directamente, sin necesidad 
de apelar al puente de las iglesias protestantes tradicionales. Luego, 
la pregunta fundamental que muchos de los dirigentes de aquellas 
denominaciones más tradicionales se hacían a principios del siglo 
XXI era cuál sería la función de sus denominaciones en el futuro 
de América Latina. Era una pregunta que solamente las décadas por 
venir podrían contestar. 


9 


EL Catolicismo a partir 
del Segundo Concilio del Vaticano 


ebemos continuar ahora nuestra historia del Catolicismo roma- 
D.. donde la dejamos en el capítulo 6, es decir, a mediados del 
siglo XX. En la segunda mitad del siglo XX hubo en el Catolicismo 
romano cambios importantísimos que se hicieron sentir tanto en 
América Latina como en todo el resto del mundo. Estos cambios se 
relacionaban particularmente con la persona del papa Juan XXIII 
y el concilio que convocó, el Vaticano 1. Aproximadamente al mis- 
mo tiempo que aquel concilio se reunía, había en América Latina 
amplias y serias discusiones sobre la pobreza y sus causas. En parte 
como resultado del Vaticano II, pero también como continuación de 
otras iniciativas anteriores, el Consejo Episcopal Latinoamericano 
(CELAM) se organizó en 1966. Aunque las cuestiones de la pobreza y 
la justicia social no tenían al principio gran prioridad en su agenda, 
sí llegaron a tenerla cuando se celebró la segunda sesión general 
del CELAM en Medellín, Colombia, en 1968 -reunión conocida 
sencillamente como “Medellín”. La mayoría de las afirmaciones de 
aquella asamblea fueron bastante moderadas, pero Medellín abrió 
el camino para las comunidades eclesiales de base y para la teología 
de la liberación, y ambas, produjeron un impacto importante no sólo 
en América Latina sino en todo el mundo. El contexto de todo lo 
anterior fue la polarización política y la violencia que tuvieron lugar 
en América Latina como reflejo de la Guerra Fría, y que llevaron a 
actitudes de resistencia y oposición tanto a las comunidades ecle- 
siales de base como a la teología de la liberación. Al mismo tiempo, 
la religiosidad popular, frecuentemente separándose de la doctrina 
oficial de la iglesia, continuó siendo fuerte y variada. El Catolicismo 
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latinoamericano tendría que tomar todo esto en cuenta al avanzar 
hacia el siglo XXI 


Vaticano ll 


Los fieles católicos se sorprendieron en 1959 cuando, poco 
después de su elección, el Papa Juan XXIII anunció su propósito 
de convocar un concilio de toda la iglesia, lo que en la tradición 
católica se llama un “concilio ecuménico”. Muchos habían pensado 
que, puesto que el Primer Concilio del Vaticano había confirmado 
el enorme poder del papado, llegando al extremo de declarar al 
Papa infalible, no habría ya más necesidad de convocar concilios 
ecuménicos como en el pasado, puesto que ahora el Papa tenía au- 
toridad para tomar toda suerte de decisiones sin consultar con un 
concilio. Otros señalaban que en el pasado la mayoría de los conci- 
lios habían sido convocados para enfrentarse a alguna herejía seria 
O a una amenaza a la vida de la iglesia, y que tal no parecía ser el 
caso del que ahora se proponía. Se dice que cuando le preguntaron 
acerca de su propósito al convocar el concilio, el Papa Juan XXIM 
abrió las ventanas y dijo: “Que entre aire fresco”. El Papa declaró 
que el propósito del Concilio era un aggiornamento -un poner al 
día- de la iglesia. Tal declaración era de suma importancia, puesto 
que durante siglo y medio la Iglesia Católica Romana, guiada por el 
papado, había resistido y condenado todos los cambios producto de 
la modernidad. Ahora, según parecía pensar el Papa, había llegado el 
momento de enfrentarse a la modernidad de una manera diferente 
a la de sus antecesores. 


Cuando el Concilio se reunió en 1962, incluía un número sin pre- 
cedentes de obispos y otros prelados, así como teólogos en diversos 
campos -los llamados “peritos”- y observadores no católicos, tanto 
protestantes como ortodoxos orientales. En aquel momento nadie 
sabía qué esperar. Había una larga lista de temas por discutir, desde 
la liturgia de la iglesia hasta su relación con otros cristianos y otras 
religiones. Aquel Concilio fue también la primera reunión de esa 
naturaleza en la que la mayoría de los participantes procedía del 
Tercer Mundo. Sin embargo, el historiador Enrique Dussel señala 
que todavía la representación de América Latina era proporcional- 
mente inferior a la de otras regiones. Mientras el 38 por ciento de 
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toda la población católica del mundo vivía en América Latina, sólo 
el 22 por ciento de los “padres conciliares” procedía de la región. En 
el equipo de peritos, América Latina tenía 50 miembros, mientras 
que había 318 de la curia pontificia y otros 219 del resto de Europa. 
Lo que es más, la participación de los prelados latinoamericanos fue 
bastante pasiva, pues parecían esperar a ver lo que el Papa deseaba. 
Sólo unos de ellos, el Obispo de Talca, Chile, participó activamente 
en las deliberaciones. 


La curiosidad que existía en el resto del mundo acerca de lo que 
el Concilio se proponía se volvió sorpresa según fueron llegando 
noticias de cada una de sus diez sesiones. La curia del Vaticano 
había preparado una serie de documentos con la presuposición 
implícita de que el Concilio los discutiría, corregiría y a la postre 
aprobaría con pocos cambios. Pero las cosas resultaron de otro modo. 
Había en el concilio demasiados prelados quienes en sus propias 
jurisdicciones experimentaban directamente la profunda crisis de 
la iglesia en su enajenación del mundo moderno, y quienes por 
tanto insistían en que cada documento se redactara de nuevo de 
tal modo que se relacionara directamente con esa crisis. Aunque no 
podemos discutir aquí todos los documentos que el Concilio aprobó 
en términos de la liturgia, la libertad religiosa, las religiones del 
mundo, la capacitación del clero, etc., las primeras pocas palabras 
de la Constitución Pastoral sobre la Iglesia y el Mundo Moderno, 
conocida generalmente por sus palabras iniciales, Gaudium et 
spes, bastan para mostrar cuánto había cambiado la actitud de una 
iglesia que por largas generaciones se había mantenido a distancia 
de buena parte del sufrimiento, el dolor y la injusticia que existen 
en el mundo: 


Los gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los 
hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de 
cuantos sufren, son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y an- 
gustias de los discípulos de Cristo. Nada hay verdaderamente 
humano que no encuentre eco en su corazón. La comunidad 
cristiana está integrada por hombres que, reunidos en Cristo, 
son guiados por el Espíritu Santo en su peregrinar hacia el 
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reino del Padre y han recibido la buena nueva de la salvación 
para comunicarla a todos.! 


Como expresiones de tal actitud, el Concilio decretó cambios 
que sorprenderían a muchos católicos así como a otros en todo el 
mundo. Probablemente el que más pronto se notó fue la celebración 
de la misa en la lengua vernácula de cada nación o pueblo, y el 
llamado a relacionar el culto con las diversas culturas en que tenía 
lugar. Como resultado del Concilio, se enfatizó la predicaciójxy la 
centralidad de Cristo, lo cual parecía implicar menos atención a 
los santos que por largo tiempo habían sido objeto de la devoción 
popular' en América Latina así como en otras regiones. Después de 
un período tras el cual la Iglesia Católica Romana no había visto en 
las demás iglesias sino competencia herética, el Concilio abrió el 
camino para que la iglesia romana pudiera mantener conversaciones 
con otros cristianos, tanto protestantes como ortodoxos orientales. 
Lo que es más, el Concilio también fomentó la conversación con 
otras religiones. 


Todas estas decisiones produjeron perplejidad y hasta pánico 
entré muchos de los católicos más tradicionales. Buena parte de 
los sacerdotes y obispos que debían ahora aplicar las reformas 
decretadas por el Concilio no sabían cómo hacerlo. Los creyentes 
más conservadores se escandalizaban al ver la misa celebrada en la 
lengua vernácula, y que el altar se había movido de tal modo que 
ahora el sacerdote celebraba la misa de frente al pueblo, y no dándole 
la espalda, así como otros muchos cambios. La principal fuente de 
resistencia a todos estos cambios fue el Opus Dei. Esta era una orga- 
nización fundada en España en 1928 y dedicada a conservar tanto 
el Catolicismo ortodoxo como la estructura tradicional jerárquica 
de la iglesia. Se aliaba frecuentementea movimientos y tendencias 
dictatoriales y hasta fascistas, siempre que apoyaran a la iglesia. 


Al regresar del Concilio, muchos de los prelados latinoameri- 
canos no sabían qué hacer con las nuevas instrucciones. Había en 
América Latina fuertes núcleos de resistencia a las decisiones del 
Concilio. Frecuentemente tales núcleos se relacionaban con los 


1 La Santa Sede - Archivo - Documentos del Concilio Vaticano IL, Constitución 
pastoral Guadium et spes sobre la iglesia en el mundo actual, 1965. 
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cursillos de cristiandad discutidos en el capítulo 6, y se les acusaba 
de tener conexiones con el Opus Dei. Aunque poco a poco la na- 
turaleza de los cursillos fue cambiando para adaptarse al Vaticano 
II, al principio muchos de sus miembros y seguidores se oponían a 
los cambios propuestos por el concilio. 


Los obispos que ahora tenían a su cargo la implementación de 
los decretos del Concilio se habían formado en otra era, la mayoría 
de ellos bajo Pío XI y Pío XIL, papas cuya resistencia al mundo mo- 
derno y a sus ideales democráticos era bien conocida. A través de 
toda su formación y su experiencia, tales obispos habían llegado a 
concebir su tarea como la de sostener las estructuras eclesiásticas 
y fomentar el crecimiento de la iglesia, y no como la de responder 
a las necesidades de sus feligreses y de la sociedad en general. Una 
vez unidas a la iglesia, las personas debían seguir y apoyar a los 
obispos y otros líderes eclesiásticos. Pero ahora estos obispos tenían 
que organizar y celebrar liturgias en castellano o en portugués ade- 
más de múltiples lenguas indígenas, debían predicar e instar a otros 
a predicar, y mostrar apertura tanto hacia los protestantes como 
hacia quienes seguían otras religiones. La tarea era sencillamente 
sobrecogedora. 


Discusiones sobre la pobreza y sus causas 


Aun antes del Concilio Vaticano II existían ya en América Lati- 
na tendencias y movimientos que harían que el impacto de aquel 
Concilio tuviera características particulares en esta región. La 
necesidad de respomder a la pobreza, y de hacerlo ocupándose de 
cambiar no solo actitudes, sino también estructuras económicas y 
sociales, se había visto ya en la década de 1960 a través de una serie 
de publicaciones seculares de las que el diario de Carolina Maria 
de Jesús, discutido en el capítulo 6, es un ejemplo. En 1961 Oscar 
Lewis publicó los resultados de sus investigaciones sobre la cultura 
de la pobreza en México, Los hijos de Sánchez: Autobiografía de una 

familia mexicana, y poco después, publicó el resultado de estudios 
semejantes sobre una familia en Puerto Rico: La vida. Estos escritos, 
y muchos otros de semejante tono, daban a conocer las realidades a 
menudo olvidadas de la vida bajo condiciones de pobreza extrema. 
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Precisamente cuando el Concilio Vaticano II se estaba reuniendo 
en Roma, había en América Latina un amplio número de sacerdotes 
que ponían en duda las explicaciones tradicionales de los orígenes 
y razones de la pobreza y de la inequidad en la región. Tales expli- 
caciones tradicionales procedían de eruditos e instituciones tanto 
seculares como católicas que habían pasado años estudiando la 
situación latinoamericana “científicamente”. Uno de ellos era el 
Centro de Investigación y Acción Social, una institución establecida 
en Chile, cuyos documentos sugerían que las causas de la pobreza 
se encontraban en la actitud de las personas, los pobres envidiando 
a los ricos y los ricos no ayudándoles, y que lo que la iglesia tenía 
que hacer era cambiar tales actitudes. Aquellos investigadores tra- 
bajaban sobre la premisa de que los males económicos y sociales de 
América Latina se debían al subdesarrollo, y que la solución estaba 
sencillamente en estimular el desarrollo, principalmente mediante 
la inversión de capitales'extranjeros. 


Sin embargo, muchos de quienes trabajaban entre los pobres 
llegaron a la conclusión que tales explicaciones de la pobreza eran 
falsas y servían sencillamente para apoyar el statu quo al mismo 
tiempo que decían ocuparse de los pobres. Para esas personas el 
problema latinoamericano no era resultado del subdesarrollo, sino 
más bien de la dependencia neocolonial. Tal dependencia quería 
decir que eran los inversionistas, tanto nacionales como extranjeros, 
y los mercados extranjeros los que al fin de cuentas determinaban 
qué clase de “desarrollo” habría en la región. Desde esta perspectiva, 
que vino a ser la de un número creciente de personas en América 
Latina, se veía el “desarrollismo” en el mejor de los casos como una 
mala interpretación del problema y de sus posibles soluciones, y 
en el peor como un intento de mantener a los pobres en su sitio. 
Quienes apoyaban el desarrollismo, y particularmente la expresión 
del mismo en la Alianza para el Progreso auspiciada por los Estados 
Unidos bajo el liderato del presidente Kennedy, se vieron acusados 
de neocolonialismo. Dentro del contexto del discurso religioso, los 
cristianos que apoyaban el desarrollismo eran llamados “herodia- 
nos” (epíteto que significaba que tales líderes religiosos eran como 
Herodes y sus seguidores, dispuestos a abandonar los intereses de 
su pueblo y aun el centro mismo de su religión a fin de servir a un 
imperio extranjero). 
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Mientras en Roma se reunía el Concilio, en América Latina 
los sacerdotes del ala más radical comenzaban a organizarse. En 
1965, en la Argentina, sesenta de ellos iniciaron el movimiento de 
Sacerdotes para el Tercer Mundo. Abiertamente confrontaron a los 
obispos y a otros prelados que seguían los caminos del desarro- 
llismo, así como a quienes se negaban a tomar acción a favor del 
pueblo y parecían estar más preocupados por el funcionamiento 
de la iglesia que por hacer de ella una agencia de servicio y de 
cambio. El mismo año, un artículo en una revista religiosa brasile- 
ña declaraba que la salvación del mundo estaba intrínsecamente 
relacionada con la búsqueda de una solución para la tragedia del 
hambre y con “la liberación de los pueblos colonizados económica 
y políticamente”.? Pronto el movimiento que había comenzado en 
la Argentina se extendió a todo el continente, con organizaciones 
paralelas en diversos países. En 1968, cincuenta sacerdotes se 
reunieron en Colombia en una finca llamada Golconda. Allí adop- 
taron una posición todavía más radical, pues según ellos la iglesia 
debía apoyar a los movimientos revolucionarios. Poco después, el 
líder de los “sacerdotes de Golconda”, Camilo Torres, se unió a un 
movimiento de guerrilleros revolucionarios y fue muerto. En todo 
el continente otras voces emitían opiniones parecidas. Muchos de 
los líderes católicos romanos que participaban de tales opiniones 
y preocupaciones trabajaban de cerca con líderes protestantes que 
seguían los lineamientos de la “teología de la revolución” propuesta 
en 1966 en la Conferencia de Iglesia y Sociedad reunida en Ginebra 
bajo los auspicios de Consejo Mundial de Iglesias. 


Aunque la mayoría de los obispos y prelados rechazaba y hasta 
condenaba tales actitudes, los sacerdotes latinoamericanos de ideas 
radicales encontraron apoyo en la Declaración de los Obispos del 
Tercer Mundo, promulgada en 1967 bajo el Obispo de Recife, Bra- 
sil, Dom Hélder Cámara. Este documento, firmado por diecisiete 
obispos, declaraba que había llegado la hora de “el fin dejesJtíL 
“concubinato” de la Iglesia con el dinero” y de “liberar a nuestra 
Iglesia de toda”. 


2 L.A.G. de Souza, “El postconcilio o el riesgo del ghetto narcisista”, Víspera 11 
(1967): 40, citado en Prien, La historia del Cristianismo (Ediciones Sígueme, 
Salamanca, 1985), p. 864. 
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Medellín 


Aunque todas estas discusiones y organizaciones proclamaban 
un cambio radical en la vida y misión de la iglesia, esto no tendría 
mucho efecto sin algún apoyo institucional. Tal apoyo vino del CE- 
LAM. Los orígenes del CELAM fueron bastante conservadores. Las 
autoridades en Roma, preocupadas particularmente por la escasez 
de sacerdotes y por el “peligro protestante”, alentaron a los obispos 
latinoamericanos a unirse para desarrollar una estrategia continental 
respecto a esos asuntos. Aunque desde su primera sesión en 1966 el 
CELAM incluía las cuestiones sociales en su agenda, al principio se 
centró principalmente en cuestiones relacionadas con la vida interna 
de la iglesia y con los movimientos que retaban su hegemonía. Se 
discutió entonces el reclutamiento y formación de sacerdotes así 
como modos de oponerse al Protestantismo, al secularismo y al co- 
munismo. Posiblemente el mayor cambio resultó en la restauración 
del diaconado permanente. Siguiendo las instrucciones del Vaticano 
II, se empezó a ordenar a hombres casados como diáconos, lo cual 
no se vería como un paso hacia el sacerdocio, sino más bien como 
reconocimiento de sus diversas formas específicas de servicio. 
Muchos esperaban que ese diaconado permanente atraería a un 
gran número de hombres dedicados al servicio social. Pero pronto 
se llegó a la conclusión, particularmente en Chile, que la mayoría 
de quienes buscaban el diaconado permanente eran hombres que 
deseaban imitar o de algún modo participar del ministerio sacerdo- 
tal. Por ello se interesaban más en las funciones litúrgicas que en el 
ministerio de servicio fuera de los confines de la iglesia. Algunos 
obispos se regocijaban con esto, esperando que estos diáconos 
sirvieran al menos de respuesta parcial al constante problema de 
la falta de sacerdotes. En la mayoría de los casos, sin embargo, los 
diáconos permanentes no eran más que asistentes de los sacerdotes, 
y por ello su ministerio era limitado. 


Esto preparó el escenario para la Segunda Conferencia General 
del CELAM, que comenzó en Bogotá en 1968 pero sesionó prin- 
cipalmente en Medellín. Al principio, la reunión no parecía muy 
prometedora. Al llegar noticias de que el Papa Pablo VI vendría a 
Bogotá para abrir la asamblea, lo cual haría de él el primer papa en 
visitar a América Latina, la creciente polarización política entre los 
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feligreses salió a relucir. Mientras muchos sencillamente celebraban 
la bendición de recibir a Su Santidad en su tierra, muchos otros 
pedían que el Papa mostrara su solidaridad con el pueblo sufriente 
más bien que con los gobiernos y las élites sociales. Le invitaban a 
terminar la tradición según la cual la iglesia legitimaba los abusos 
de los gobiernos, a reconocer la complicidad de la iglesia en la 
opresión de los pobres, a no “traicionar a los pobres” bendiciendo 
un Congreso Eucarístico Internacional que desviaría la atención que 
debía centrarse en la necesidad de justicia y a condenar a quienes 
habían matado al padre Camilo Torres. Aparentemente prestando 
oídos sordos a tales peticiones y fuertes sugerencias, el Papa llegó en 
un helicóptero militar, forma de transporte que para muchos había 
venido a ser símbolo de los ataques militares contra los campesinos 
y las aldeas rurales. Su principal concesión a las demandas más 
radicales que se le presentaron fue llamar a la iglesia a la pobreza: 


. « » - la Iglesia se encuentra hoy frente a la vocación de la 
pobreza de Cristo. Existen en la Iglesia personas que ya 
experimentan las privaciones inherentes a la pobreza, por 
insuficiencia a veces de pan y frecuentemente de recursos; 
sean confortadas, ayudadas por los hermanos y los buenos 
fieles y sean bendecidas. La indigencia de la Iglesia, con la 
decorosa sencillez de sus formas, es un testimonio de fideli- 
dad evangélica.* 


Tal declaración no resultaba satisfactoria para quienes pedían 
que la iglesia actuara contra las estructuras existentes, tanto so- 
ciales como económicas, que causaban la pobreza. La referencia 
del Papa a las “incomodidades” de la pobreza parecía mostrar que 
no entendía sus trágicas dimensiones. Lo que es más, el discurso 
del Papa enfocaba los problemas de la iglesia como institución, la 
necesidad de tener más y mejor clero, y la necesidad de que todos 
obedecieran a la jerarquía: 


Si un Obispo concentrase sus cuidados más asiduos, más in- 
teligentes, más pacientes, más cordiales, en formar, en asistir, 


3 Segunda Conferencia General del Episcopado Latino Americano, La iglesia *"*Q 
actual transformación de América Latina, vol. IL, Conclusiones (Editorial BONUM, 
Buenos Aires, 1968), pp. 25-26. 
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en escuchar, en guiar, en instruir, en amonestar, en confortar 
a su Clero; habría empleado bien su tiempo, su corazón y su 


actividad. 

Trátase de dar a los Consejos presbiterales y pastorales la 
consistencia y la funcionalidad queridas por el Concilio; se 
prevenga prudentemente, con paternal compresión y caridad, 
en cuanto sea posible, toda actitud irregular e indisciplinada 


del Clero.* 


En otras palabras, para el Papa el liderato de la iglesia debía 
dedicarse sobre todo a asegurarse de que los sacerdotes cumplieran 
con sus tareas y se mantuvieran en línea. 


Tras la partida del Papa, las sesiones del CELAM se trasladaron 
de Bogotá a la relativa soledad y quietud de un seminario en Me- 
dellín. Tenían derecho a voto los presidentes de cada una de las 
conferencias nacionales de obispos y un obispo más por cada 25 en 
cada conferencia. Además, como antes en el Vaticano Il, había un 
número de peritos, así como de observadores, algunos de ellos prot- 
estantes. La mayoría de los participantes se interesaban sobre todo 
en la vida interna de la iglesia, particularmente en la pérdida de su 
influencia en la sociedad en general y sobre la necesidad de reclutar 
más clérigos. Pero había otros que insistían en que la iglesia debía 
responder a los males de la sociedad, no sólo por el bien de la iglesia 
y por su prestigio, sino también por el bien de la sociedad misma 
y porque el evangelio lo requiere. Entre ellos se destacaban Hélder 
Cámara, de Recife, Brasil, y Sergio Méndez Arceo, de Cuernavaca, 
México. Entre los peritos había un número de teólogos que por largo 
tiempo habían estado reclamando la necesidad de que se analizaran 
los males de la sociedad, y particularmente el tema de la pobreza, 
en términos estructurales más bien que individualistas, y que sobre 
esa base se buscaran y fomentaran remedios estructurales. Otros 
temían que tales ideas sonaban demasiado revolucionarias, que 
eran cercanas al comunismo, y que por tanto debían rechazarse. 


A la postre la conferencia produjeron dieciséis documentos que 
se pueden organizar en torno a dos temas centrales: los primeros 
cinco tratan acerca de la vida humana y de cuestiones sociales, y 


4 Ibid., 23. 
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los otros once centran su atención principalmente sobre la vida in- 
terna de la iglesia y sobre lo que la iglesia debe hacer para alcanzar 
a diversos grupos con su mensaje. Así, por ejemplo, el documento 
número seis trata sobre la pastoral de las masas, el siete sobre la 
pastoral de las élites, los que van del once al trece sobre los sacer- 
dotes, los religiosos, la formación del clero, etc. Pero aun en esos 
documentos los temas de la justicia, la pobreza y el orden social 
aparecen repetidamente. Esto resulta particularmente claro en el 
documento número catorce, sobre la pobreza de la iglesia, y que trata 
de relacionar la vida interna de la iglesia con los temas urgentes de 
la pobreza entre la población en general. 


Este documento distingue entre tres clases de pobrezas. La 
primera es la pobreza material, que consiste en la “carencia de los 
bienes de este mundo” necesarios para la vida digna.? La segunda, 
la pobreza espiritual, es decir, “la actitud de apertura a Dios, la 
disponibilidad de quien todo lo espera del Señor”.? La tercera es 
la pobreza como “compromiso, que asume, voluntariamente y por 
amor, la condición de los necesitados de este mundo para testimo- 
niar el mal que ella representa y la libertad espiritual frente a los 
bienes”.7 El documento entonces cita el discurso inicial del Papa, 
en el que invita a los creyentes a vivir “rompiendo las ataduras de 
la posesión egoísta de los bienes temporales” y a todos los católicos 
-obispos, sacerdotes, religiosos y laicos -a adoptar “el espíritu de 
pobreza”.$ Después de esto el documento insiste en que la pobreza 
de la iglesia está indisolublemente atada a su misión, pero no aclara 
cómo es que tal pobreza ha de alcanzarse o manifestarse. 


Comentando sobre estos documentos que se refieren a la vida 
interior de la iglesia, el historiador Hans-Júrgen Prien reafirma lo 
que muchos otros han dicho acerca de los obispos allí reunidos: que 
aunque estaban dispuestos a pronunciar juicios sobre los males de 
la sociedad, estaban menos dispuestos a hacer lo mismo respecto 
a los males de la iglesia. 


5 Ibid, 208. 
G Ibid. 
7 Ibid. 


8 Pablo VI, Alocución en la Misa del día del desarrollo, Bogotá, 23 de agosto de 
1968, citado en La Iglesia en la actual transformación, p. 210. 
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Los primeros cinco documentos tratan más directamente sobre 
las cuestiones sociales y económicas que estaban surgiendo rápi- 
damente a la superficie en buena parte de la reflexión teológica y 
pastoral. Desde el principio mismo, el primer documento reconoce 
los males tanto del comunismo como del capitalismo. 


El sistema liberal capitalista y la tentación del sistema marxis- 
ta parecieran agotar en nuestro continente las posibilidades 
de transformar las estructuras económicas. Ambos sistemas 
atentan contra la dignidad de la persona humana; pues uno 
tiene como presupuesto la primacía del capital, su poder y 
su discriminatoria utilización en función del lucro; el otro, 
aunque ideológicamente sostenga un humanismo, mira más 
bien al hombre colectivo, y en la práctica se traduce en una 
concentración totalitaria del poder en el Estado. Debemos 
denunciar que Latinoamérica se ve encerrada entre estas 
dos opciones y permánece dependiente de uno u otro de los 
centros de poder que canalizan su economía.? 


Como un modo de promover la justicia y de producir la clase de 
desarrollo que no aumenta la injusticia, el documento llama a los 
negociantes y al gobierno a cambiar radicalmente el modo en que 
llevan a cabo sus negocios y miden sus resultados. También invita a 
un nuevo orden político en el cual el poder no se concentre en manos 
de unos pocos y a políticas gubernamentales que no favorezcan a 
los grupos privilegiados. Alienta a los obreros a organizarse para 
participar activamente en la formación de políticas económicas y 
sociales y para beneficiarse de ellas. El documento también afir- 
ma que es necesario establecer “pequeñas comunidades de base” 
para contrarrestar a la élite que detenta el poder. Todo esto debería 
hacerse en colaboración con “iglesias e instituciones cristianas no 
católicas dedicadas a la tarea de instaurar la justicia en las rela- 
ciones humanas”.1% La mayoría de todos estos pronunciamientos 
podía interpretarse, y muchos así lo hicieron, como un llamado a 
un cambio de actitud y a ciertos cambios moderados en cuanto a 
la política, aunque la mayoría de ellos de naturaleza voluntaria. 


2 Segunda Conferencia..., pp. 55-56. 
50 Ibid., 61. 
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Junto a tales declaraciones relativamente suaves hay otras que 
piden cambios más drásticos, tales como “una auténtica y urgente 
reforma de las estructuras y de la política agrarias”. Y, en una de- 
claración que alentaría a los elementos más revolucionarios dentro 
de la iglesia, los obispos declaraban que “ante la necesidad de un 
cambio global en las estructuras latinoamericanas, juzgamos que 
dicho cambio tiene como requisito, la reforma política”." 


Mientras que el primer documento trata sobre la justicia, el se- 
gundo se dirige al tema de la paz. Como era de esperarse, este docu- 
mento advierte contra la revolución y la, “tentación de la violencia”, 
pero sorprendentemente declara también que la injusticia es una 
“violencia institucionalizada”, y que ella también destruye la paz. 
Esto era una afirmación crucial, pues indicaba que la violencia no 
se limita a las condiciones abiertamente violentas, sino que incluye 
también las estructuras y condiciones de opresión. 


Los otros tres documentos, del tres al cinco, tratan sobre la fa- 
milia y la demografía, la educación y la juventud. Aunque no son 
tan radicales como los primeros dos, sí son notables por su uso del 
análisis sociológico y económico y por un interés pastoral que se 
enfoca sobre el pueblo mismo, más bien que sobre la iglesia. 


En breve, sin comprometer a la iglesia en los procesos revolucio- 
narios, sino más bien advirtiendo contra ello por temor al caos y a 
la violencia, Medellín abrió el camino hacia una visión más radical 
acerca de la misión de la iglesia en la sociedad y de su papel de 
fomentar cambios políticos, económicos y sociales. 


Las comunidades eclesiales de base 


La conferencia de Medellín se había referido a la necesidad de 
“que las pequeñas comunidades sociológicas de base se desarro- 
llen, para establecer un equilibrio frente a los grupos minoritarios, 
que son los grupos de poder”.12 Tales comunidades recibieron el 
nombre de “comunidades eclesiales de base” (CEBs). El sentido de 
ese nombre requiere cierta explicación. En este contexto, la “base 


1 IbicL, 57, 58. 
12 Ibid., 60. 
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es la base social de la iglesia, la comunidad de creyentes. Luego, 
las CEBs son pequeños grupos formados por miembros de la co- 
munidad creyente. El término “eclesial” se usaba para dejar claro 
que aunque estas comunidades eran de naturaleza eclesial, no eran 
iglesias, no eran comunidades “eclesiásticas”, y por tanto se podía 
entender que como no eran iglesias tampoco eran producto de las 
autoridades de la iglesia. 


Los orígenes de las comunidades eclesiales de base se encuentran 
en prácticas que aparecieron largo tiempo antes del Vaticano Il y 
Medellín. Aunque en otros países ocurría algo parecido, fue en el 
Brasil donde esas raíces crecieron más rápidamente tanto antes como 
después de Medellín. Algunos obispos brasileños, ante la constante 
escasez de sacerdotes, comenzaron a desarrollar nuevos medios para 
la evangelización y el cuidado pastoral. En lugar de esperar que las 
personas vinieran a la iglesia para allí recibir toda su educación y 
apoyo religioso, se crearon pequeños grupos entre las bases, y esos 
grupos se reunían frecuentemente en hogares, escuelas u otros lu- 
gares parecidos, normalmente bajo liderato laico. Se dedicaban a la 
oración y la vida espiritual, pero al mismo tiempo se involucraban 
en proyectos para mejorar sus propias comunidades, proyectos 
tales como programas de alfabetización de adultos, la limpieza del 
barrio, lecciones sobre higiene y el cuidado de los niños, artes ma- 
nuales, etc. Pero lo que había comenzado como un medio de hacer 
llegar al menos algunos de los servicios de la iglesia a personas que 
no podían recibirlos directamente de los sacerdotes pronto cobró 
dimensiones más amplias. El Presidente de Brasil, Jánio Quadros, 
al parecer buscando ganar popularidad entre las masas, apoyó este 
programa, especialmente por cuanto estaba organizando grupos que 
se dedicaban a la alfabetización y otros programas educativos. A 
esto se unió una programación radial que servía para que los grupos 
pequeños, que ya para 1963 eran más de 7.000, pudieran recibir 
dirección en sus esfuerzos educativos y de organización. Muchos 
miembros de la Acción Católica que se habían especializado en el 
trabajo con la juventud y con los estudiantes se unieron a estos y 
a otros esfuerzos semejantes, al mismo tiempo que pedían que se 
tomara acción más decisiva en pro de los pobres. 


El movimiento de educación de adultos que era parte de aquel 
proyecto había recibido una profunda influencia del educador brasi- 
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leño Pablo Freire (1921-1997), quien rechazaba lo que él llamaba la 
política “bancaria” de la educación tradicional. Según Freire decía, 
en esa educación tradicional la educación es como un “depósito” que 
los maestros han de pasarles a los estudiantes. El resultado es una 
estructura de poder y de autoridad que hace que los estudiantes sean 
dependientes de los maestros, y que a la postre justifica un orden 
social en el que quienes tienen dinero o educación tienen el dere- 
cho de determinar las vidas de quienes no los tienen. Frente a esto, 
Freire proponía un entendimiento “liberador” de la educación, cuyo 
propósito principal era afirmar a los estudiantes, particularmente 

a los adultos, en su propio papel como productores de cultura, y 
no meros consumidores. Esto a la vez les daría poder y autoridad a 
esos estudiantes para criticar el orden existente y volverse partícipes 
activos en la formación de su propia cultura, identidad y futuro. 


Al tiempo que todo esto acontecía dentro de la iglesia, en América 
Latina estaba sucediendo una serie de cambios políticos importan- 
tes. En 1964 un golpe de estado depuso al presidente electo del Brasil 
y les dio el poder a los militares. Una de las excusas que se dieron 
para ese golpe fue el aumento de los elementos “subversivos” y la 
necesidad de conservar la “seguridad nacional”. Tal justificación 
de políticas opresoras era empleada muchas veces por gobiernos 
semejantes en otras naciones, y por lo tanto se les dio a todos esos 
regímenes el nombre común de “gobiernos de seguridad nacional”. 
Al tiempo que tales gobiernos de seguridad nacional perseguían y 
suprimían a muchos de los grupos radicales que habían surgido 
poco antes, también sirvieron para hacer más radicales a quienes 
pensaban que precisamente esos grupos ahora suprimidos represen- 
taban la mejor esperanza tanto para la iglesia como para los países 
latinoamericanos. Aunque no apoyaban los elementos más radicales 
dentro del movimiento, la mayoría de los obispos brasileños todavía 
estaba convencida de que las pequeñas comunidades de creyentes, 
que ahora eran comunidades eclesiales de base, eran el único modo 
viable que la iglesia tenía para hacer llegar su ministerio a toda la 
población. Cuando el Vaticano II terminaba sus sesiones, los obispos 
brasileños produjeron el Plano de pastoral de conjunto, en el que 
se invitaba a todos los creyentes a involucrarse. Como justificación 
de ese plan y de su uso por las comunidades eclesiales de base, los 
obispos declararon que tales pequeños grupos fundamentados en 
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las bases mismas de la iglesia proveían el mejor modo de “renovar 
nuestras parroquias, cuyas estructuras se reconocen como cada vez 
más inadaptadas”.13 En toda la América Latina, obispos y prelados 
estaban haciendo y proponiendo experimentos semejantes. 


Aunque buena parte de la jerarquía pensaba que las comuni- 
dades eclesiales de base eran un medio de proveerles ministerio 
a las masas y quizá hasta de recuperar el control que se estaba 
perdiendo debido a la falta de sacerdotes, muchos entre sus mis- 
mos miembros veían esas comunidades de manera muy diferente. 
"Tradicionalmente en América Latina al referirse a “la iglesia”, esto 
quería decir la jerarquía, sus sacerdotes y monásticos. Pero ahora, 
ya desde fecha anterior a Medellín, había un creciente sentir entre 
los católicos latinoamericanos que la iglesia le pertenece al pueblo, 
que la iglesia es el pueblo de Dios y no la jerarquía. Este énfasis 
se fundamentaba en el Concilio Vaticano Il, cuyos documentos 
preferían referirse a la iglesia como “el pueblo de Dios”. En todo el 
continente, frecuentemente sin sanción ni acción oficial por parte 
de la jerarquía, surgieron comunidades eclesiales de base dirigidas 
por laicos. Muchas de ellas no eran reconocidas por la iglesia, pero 
todas ellas tenían el propósito de discutir su fe, y menudo se opo- 
nían a las políticas y decisiones del liderato de la iglesia. Muchos 
de esos grupos se fueron tornando cada vez más radicales. En Bue- 
nos Aires, por ejemplo, la feligresía de la iglesia Corpus Domini, al 
enterarse de que se había nombrado un párroco sin consultar con 
ella, sencillamente ocupó el edificio y obligó a la jerarquía a nego- 
ciar con ella. En 1968 un grupo de unos 200 católicos que incluía a 
ocho sacerdotes se encerró en la catedral de Santiago de Chile, con 
el reclamo de que la iglesia adoptara posturas más activas en pro 
de la reforma social. Acciones tales como estas, y los sentimientos 
que estaban por detrás de ellas, podían verse igualmente en otros 
' países, y algunos historiadores ven una relación estrecha entre 
aquellos grupos más radicales y la forma en que las comunidades 
eclesiales de base a la postre tomaron. 


13 Raimundo Caramuru de Barros, Brasil, lima igreja em renovaqao: A experiencia 
brasileira de  planejamento pastoral (Vozes, Petropolis [Brazil], 1968), p. 105, 
citado por Prien, La historia del Cristianismo, p. 1075. 
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Regularmente las reuniones de la CEBs incluían un período de 
compartimiento y solidaridad, además de la discusión y el análisis 
de las condiciones sociales en sus propias comunidades, así como 
de sus causas y posibles soluciones. También durante la reunión se 
incluía un período de oración y de estudio bíblico. Con el correr del 
tiempo surgió el método de considerar cada cuestión siguiendo tres 
pasos: ver, juzgar y actuar. “Ver” significa que los cristianos han de 
mirar alrededor suyo para identificar las cuestiones más urgentes a 
las que se enfrentan tanto ellos como sus vecinos, particularmente 
cuestiones de justicia y de dolor. “Juzgar” significa que no se ha 
de aceptar sin más la explicación que se daba comúnmente de la 
razón de tales problemas, sino que se han de buscar sus causas 
subyacentes. Por ejemplo, no basta con decir que los niños mueren 
porque la condiciones en la comunidad son insalubres. Hay que ir 
más allá de ello, preguntándose por qué la comunidad es insalubre, 
quién hace que así sea, quién se beneficia al no proveer los servicios 
necesarios y qué se puede hacer a fin de cambiar las condiciones 
existentes. Por último, “actuar” significa que no basta con entender 
el problema y sus causas; los cristianos han de ir más allá del juicio, 
y tomar las acciones que parezcan aconsejables y posibles a fin de 
remediar las situaciones que ven. Y el proceso no termina con esto, 
puesto que al juzgar y actuar la comunidad aprende a ver las cosas 
de una manera diferente, y esta nueva visión inicia un nuevo ciclo 
de ver, juzgar y actuar, de modo que el proceso siempre continúa. 


El estudio bíblico y la discusión eran parte integrante de este 
proceso. El Vaticano II había pedido la renovación del estudio 
bíblico entre los fieles. Siguiendo sus directrices, se produjeron 
varias nuevas versiones de la Biblia más accesibles al pueblo, y 
buena parte de la jerarquía de la iglesia comenzó a fomentar su 
distribución y el estudio de la Biblia. Aunque en algunas diócesis 
y parroquias el estudio bíblico era dirigido por los sacerdotes, las 
escasez de tales líderes llevó a la necesidad de adiestrar personas 
laicas que dirigieran el estudio bíblico y la discusión entre el pueblo. 
En muchas diócesis se les dio a estas personas el título de “delegados 
de la Palabra”. Frecuentemente se internaban en regiones remotas 
donde rara vez se veía un sacerdote, y allí dirigían el estudio bíbli- 
co, normalmente en el contexto de CEBs que los mismos delegados 


habían organizado. 
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Aunque al parecer quienes primero organizaron tal programa pa- 
recen haber pensado que los delegados de la Palabra sencillamente 
llevarían el mensaje que se les había enseñado, los resultados fueron 
muy diferentes. Pronto resultó claro que personas que nunca habían 
tenido la oportunidad de leer la Biblia, pero que por largo tiempo 
habían creído que era la Palabra de Dios, estaban ahora leyéndola 
en sus CEBs con una frescura y entusiasmo inesperados. Para esto 
contaban con el apoyo de los delegados de la Palabra así como de 
algunos sacerdotes. Estas CEBs, que se contaban por miles en cada 
país, ya no leían la Biblia únicamente como un instrumento para 
instrucción religiosa ni tampoco, como era frecuente tanto entre 
protestantes como entre católicos, para aprender la doctrina correc- 
ta. Estaban leyéndola como una guía para la vida y como una clave 
para entender el mundo en derredor. Esto les llevaba a descubrir en 
pasajes supuestamente ya conocidos dimensiones que la jerarquía 
eclesiástica no hubiera esperado, y esto parecía confirmar lo dicho 
por Pablo Freire. 


Naturalmente, siempre había un papel importante para el maestro 

O director de estudios. Por ejemplo, personas escasamente letradas 
dedicadas al estudio del Evangelio de Mateo necesitaban que al- 
guien les explicara lo que era un fariseo o un publicano. Según el 
método de Freire, tal sería la función de los delegados de la Palabra 
y de los sacerdotes y otras personas que organizaban y dirigían la 
CEBs. Pero eran días en que circulaban posturas radicales en cuanto 
al cambio social, así como llamados a la revolución. Luego, buen 
número de sacerdotes y delegados de la Palabra llevaban a las CEBs 
a leer la Biblia desde una perspectiva de opresión y de esperanza 
de liberación a través de la revolución. 


Es imposible saber todo lo que se discutía en los miles de CEBs 
que existían por toda América Latina, pero hay suficientes informes 
para darnos una idea general de tales discusiones. Particularmente 
útiles son las conversaciones recogidas por Ernesto Cardenal (1925-) 
en El Evangelio en Solentiname. Cardenal, sacerdote, poeta y mon- 
je, fundó una CEB en la isla de Solentiname en el lago Managua. 
Allí alentaba discusiones sobre la lectura del evangelio para cada 
domingo. Al ver lo que aquellas personas descubrían en la Biblia, 
comenzó a grabar tales conversaciones, y más tarde las publicó en 
El Evangelio en Solentiname. Al leer esas conversaciones, lo que 
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más se nota es, por una parte, la frescura con que los partícipes leen 
e interpretan historias bien conocidas, y por otra, el grado en que 
expresan posturas revolucionarias que claramente son reflejo de las 
Opiniones del propio Cardenal. Esta inclinación hacia la revolución 
se puede ver, por ejemplo, en la afirmación por parte de algunos de 
que cuando en las bodas de Caná María insistió en que Jesús hiciera 
un milagro, aunque el propio Jesús decía que su hora todavía no 
había llegado, María era como una madre revolucionaria que urge a 
su hijo a unirse a la revolución. La capacidad para ver las Escrituras 
de manera inusitada se puede ver en la misma discusión sobre las 
bodas en Caná. En esa discusión, uno de los partícipes se muestra 
preocupado porque Jesús ha cambiado el agua para la purificación 
en vino, lo cual hace imposible que las personas religiosas puedan 
purificarse. ¿Qué sucedería entonces si alguien viniera buscando 
agua para ese rito religioso? Con una frescura que se acerca a la 
falta de respeto, otro partícipe responde que Jesús sencillamente le 
hubiera dicho: “Es tiempo de fiesta, date un trago”. En otra ocasión 
al discutir la historia de los “Reyes Magos” en Mateo, uno de los 
partícipes comenta que no eran tan sabios como se supone, puesto 
que fueron a Jerusalén, la capital de Herodes, preguntando dónde 
estaba el nuevo rey que había nacido. ¡Eso sería como ir al palacio 
de Somoza en Managua y preguntar dónde estaba el nuevo líder 
revolucionario que surgía! 


La teología de la liberación 


Buena parte del espíritu de las CEBs encontró expresión en lo 
que pronto recibió el nombre de “teología de la liberación”. Varios 
de los principales exponentes de tal teología habían participado de 
las CEBs, y por lo tanto podían reclamar que en cierto modo estaban 
expresando la fe y la teología del pueblo mismo. Entre los principa- 
les exponentes católicos de esta tendencia teológica se cuentan el 
dominico Gustavo Gutiérrez (1928-), el jesuita Juan Luis Segundo 
(1925-1996) y el franciscano Leonardo Boff (1938-). Por lo común 
se considera a Gutiérrez como el fundador de la teología latinoame- 
ricana de la liberación, puesto que en 1971 publicó la primera obra 
de importancia sobre el tema, Teología de la liberación: Perspectivas. 
Nacido y criado en una familia mestiza en el Perú, desde sus años 
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de estudiante Gutiérrez se involucró en varios movimientos de 
apoyo a los pobres. Tras estudiar varias otras disciplinas en Lima, 
decidió unirse a la Orden de Predicadores (los dominicos) y recibió 
una educación notable no solo en su tierra nativa, sino también en 
Chile, Italia, Bélgica y Francia, donde recibió su doctorado de la 
Universidad de Lyon. Cuando el CELAM se reunió en Medellín, 
Gutiérrez fue uno de sus peritos, y su influencia puede verse en 
varios de los documentos promulgados por aquella importante 
reunión. A partir de 1971 se convirtió en un escritor prolífico, al 
tiempo que iba desarrollando los principios de la teología de la li- 
beración y relacionándolos con la historia de América Latina. Esto 
se puede ver particularmente en su libro sobre Bartolomé de Las 
Casas publicado en 1992 bajo el título de Las Casas: En busca de 
los pobres de Jesucristo. 


Uno de los puntos en que con frecuencia se interpreta mal a 
Gutiérrez es su insistencia en la centralidad de la praxis para la teo- 
logía. Gutiérrez insiste en que la teología es siempre un proceso de 
reflexión sobre la praxis, y que por tanto no se puede primero hacer 
teología y luego dedicarse a la praxis, como si esta última no fuera 
más que una aplicación de la teología. En muchos escritos populares, 
especialmente en el Atlántico del Norte, se interpretó esto como si 
sencillamente quisiera decir que hay una relación estrecha entre la 
teología y lo que se practica, pero Gutiérrez distinguía claramente 
entre la práctica y la praxis. La primera es mera acción; la segunda 
es un compromiso crítico. En la praxis, no solo se hace algo, sino 
que se hace a partir de un compromiso con la justicia de Dios y de 
una perspectiva crítica que lleva a la reflexión. Tal reflexión lleva 
entonces a una praxis renovada, a mayor reflexión, y así sucesiva- 
mente. Luego, la manera en que Gutiérrez ve la relación entre la 
praxis y la reflexión es paralela al método de ver, juzgar y actuar a 
que ya nos hemos referido. 


Juan Luis Segundo era un. jesuíta uruguayo que había estudiado 
tanto en América Latina como en Europa -Buenos Aires, Lovaina y 
París. Entre sus muchas obras, se destacan dos: Teología abierta para 
el laico adulto, en cinco volúmenes, y La liberación de la teología. En 
Montevideo, Segundo fundó un centro para el estudio sociológico de 
la religión cuyo propósito no era sólo estudiar la religión como tema 
sociológico, sino también desarrollar perspectivas teológicas que 
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llevarían al cambio social. Había sido influenciado profundamente 
por el teólogo y paleontólogo francés Pierre Teilhard de Chardin y 
su manera no darwiniana de entender la evolución y el lugar que 
ocupa en los propósitos divinos. 


El exlranciscano Leonardo Boff estudió teología sistemática en 
Alemania bajo Karl Rahner, quien bien puede considerarse el teólogo 
católico más importante del siglo XX. Boff centró su atención sobre 
la eclesiología, proponiendo nuevos paradigmas para entender la 
iglesia y su misión. Cuando publicó su primer libro sobre el tema, 
Iglesia, carisma y poder, el Vaticano le silenció por algún tiempo 
(1985). Cuando, ocho años más tarde, se vio otra vez amenazado 
de orden de silencio, abandonó el sacerdocio, aunque siguió siendo 
católico. Se dedicó entonces al profesorado en la universidad estatal 
de Río de Janeiro, y allí continuó escribiendo y publicando, ahora 
uniendo sus preocupaciones ecológicas con su anterior defensa de 
los oprimidos, y argumentando que la tierra misma está oprimida 
por el antropocentrismo así como por el capitalismo y el supuesto 
desarrollo industrial. 


Al considerar la teología de estos tres líderes así como de muchos 
otros teólogos de la liberación es importante recalcar que el título 
de “teología de la liberación” no se refiere a una teología acerca 
de la liberación. En este punto, la teología latinoamericana de la 
liberación difiere radicalmente de otros movimientos anteriores 
tales como la teología del desarrollo y la teología de la revolución. 
Insiste en que, como cualquier otra teología, su principal tema es 
Dios, lo que Dios hace en la creación y en la historia, y la salvación 
y responsabilidad humanas. Aquellas otras teologías tomaban las 
afirmaciones teológicas y doctrinales tradicionales y entonces bus- 
caban el modo de aplicarlas a cuestiones tales como el desarrollo 
O la revolución. En contraste con esto, la teología de la liberación 
busca reinterpretar toda la teología y la Escritura desde la perspec- 
tiva del pueblo oprimido y de su esperanza de liberación. Así, por 
ejemplo, los cinco tomos de la Teología abierta para el laico adulto 
de Segundo tratan respectivamente los temas de la iglesia, la gracia 
y la condición humana, Dios, los sacramentos y “evolución y culpa, 
tema este en el que se refleja la influencia de Teilhard. Otros teólo- 
gos de la liberación publicaron libros sobre aspectos específicos de 
la teología cristiana, todos ellos acerca de doctrinas tradicionales, 
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pero vistas desde una nueva perspectiva. Tal es el caso del jesuíta 
español Jon Sobrino (1938-), quien en su Cristología desde América 
Latina, toma el dogma cristológico tradicional y lo interpreta desde 
una perspectiva de liberación tal como la ha vivido en su ministerio 
en El Salvador. 


Esta nueva teología también requería una nueva metodología. Su 
visión fundamental era que, a diferencia de lo que comúnmente se 
piensa, no se trata sólo de que lo que se cree determina el modo eiji 
que se vive, sino también de que el modo en que se vive determina 
lo que se piensa. Kárl Marx había propuesto este principio un siglo 
antes, y ahora los teólogos de la liberación se lo apropiaron. Insis- 
tían, por ejemplo, en que la doctrina tradicional de Dios refleja la 
perspectiva y experiencia social de quienes la formulan, y que por 
tanto cuando se le interpreta desde una perspectiva diferente, es 
decir, desde la perspectiva, de los pobres y los oprimidos, se le ve de 
otra manera. Esto quiere decir que ya no se puede dar por sentado 
que el estudio de la filosofía es la mejor preparación para la teología, 
puesto que las ciencias sociales, particularmente la economía y la 
sociología, prometen llevar a la teología, y por tanto a la iglesia, en 
nuevas y diferentes direcciones. Lo que es más, puesto que la teo- 
logía de la liberación se propone ser expresión de la reflexión sobre 
la praxis entre los pobres y los oprimidos, sigue frecuentemente un 
método de diálogo con tales personas. 


Los escritos de Karl Marx produjeron un fuerte impacto entre la 
mayoría de los teólogos de la liberación, como también entre mu- 
chas personas en América Latina. En la prensa frecuentemente se 
describía a estos teólogos como marxistas, y por lo tanto se presumía 
que eran comunistas y que apoyaban a la Unión Soviética. No cabe 
duda de que, particularmente puesto que la Unión Soviética distaba 
más e influía menos en América Latina que los Estados Unidos, 
los teólogos de la liberación y sus seguidores tendían a mostrarse 
más críticos respecto a las políticas estadounidenses que respecto 
a las soviéticas. Pero la mayoría de los teólogos latinoamericanos 
de la liberación insistían en que para ellos la obra de Marx era un 
«instrumento de análisis y no una fuente para la solución progra- 
mática de todos los males que analizaban. Por esa razón, algunos 
preferían llamarse “marxianos” más bien que “marxistas”, como 
un mejor modo de expresar su relación con las teorías de Marx. 
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También en este contexto conviene señalar que aunque la prensa 
internacional frecuentemente les describía como proponentes de la 
violencia, la mayoría de los teólogos de la liberación se declaraban 
opufestos a toda clase de violencia, aunque insistían, como lo había 
hecho Medellín antes, en que la violencia es no solo lo que puede 
hacer algún revolucionario, sino también lo que cualquier opresor 
capitalista hace. Por ello, la teología de la liberación se mostraba 
altamente crítica del capitalismo y de las estructuras sociales que 
éste había creado. 


Una de las discusiones más clarag del método de esta teología 
se encuentra en el libro de Segundo La liberación de la teología, 
publicado en 1975. Allí Segundo propone lo que él llama “círculo 
hermenéutico” o círculo de interpretación. Insiste en que el tema 
de la teología no es esencialmente la sociedad o la historia, sino la 
interpretación de la Escritura y de la doctrina cristiana, y'que por 
lo tanto la tarea de la teología es siempre tarea de interpretación o 
hermenéutica. Pero la hermenéutica no es una relación unilateral 
con el texto, ni siquiera una relación recíproca, sino que es más bien 
una relación circular. Este círculo hermenéutico consiste entonces 
de cuatro pasos fundamentales: 


Primero: nuestra manera de experimentar la realidad, que 
nos lleva a la sospecha ideológica; segundo: la aplicación de 
la sospecha ideológica a toda la superestructura ideológica 
en general y a la teología en particular; tercero: una nueva 
manera de experimentar la realidad teológica que nos lleva 
a la sospecha exegética, es decir, a la sospecha de que la 
interpretación bíblica corriente no tiene en cuenta datos im- 
portantes, y cuarto: nuestra nueva hermenéutica, esto es, el 
nuevo modo de interpretar la fuente de nuestra fe, que es la 
Escritura, con los nuevos elementos a nuestra disposición. 


Como que se trata de un círculo, el cuarto paso es también el 
principio de un nuevo ciclo de sospecha, de reinterpretación y de 
descubrimiento. Luego, lo que Segundo proponía era semejante al 
ciclo empleado por las CEBs de ver, juzgar y actuar, y el modo en 


14 Juan Luis Segundo, Liberación de la teología (Ediciones Carlos Lohlé, Buenos 
Aires, 1975), p. 14. 
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que Gutiérrez hablaba acerca de la praxis conducente a la reflexión 
y de la reflexión conducente a la praxis. 


La “sospechiLideológica”” que Segundo menciona aqvitse encuen- 
Ira en el ceníro mismo de toda la teología de la liberación. En este 
"contexto, una “ideología” no es lo que comúnmente se entiende, 
es decir, un sistema de ideas e ideales. La ideología es más bien el 
uso consciente o inconsciente de tales ideas e ideales para adelantar 
perspectivas y agendas sociales y económicas. Aquí se ve de nuevo 
el influjo de Marx: una Ideología es una superestructura mediante la 
cual quienes controlan la sociedad justifican su posición de poder 
y privilegio, y quienes no están en control frecuentemente aceptan 
esa ideología, justificando así también su propia marginación y 
opresión. 

Otro principio de la teología de la liberación es la “opción pre- 
ferencial por los pobres”. Esto no se fundamenta meramente en la 
compasión, ni siquiera en la idea de la justicia, sino más bien en 
la acción de Dios mismo en la Escritura, en la que Dios muestra 
particular interés en los pobres, las viudas, los huérfanos y los 
extranjeros -en otras palabras, los marginados- y llama al pueblo 
de Dios a actuar en respuesta a ese interés divino. Esto no significa 
que Dios no ame a los ricos, pero sí que Dios rechaza la idea que 
algunos son justificadamente ricos y otros pobres. Implica también 
que para los ricos la obediencia a Dios, y por lo tanto la verdadera 
religión, tiene dimensiones diferentes y hasta posiblemente más 
estrictas que para los pobres. 


Tras la primera generación de teólogos de la liberación surgió 
una nueva generación que se ocupó de estudiar lo que la perspec- 
tiva liberacionista implicaría para diversos aspectos de la teología 
así como para la vida de la iglesia y de la sociedad. Varias personas 
de esta nueva generación escribieron comentarios sobre diversos 
libros de la Biblia desde una perspectiva de la liberación. Otras 
escribieron sobre doctrinas específicas tales como la Trinidad, la 
cristología, la eclesiología, la criatura humana, la ecología, la espe- 
ranza cristiana, etc. Y otras enfocaron su reflexión teológica sobre 
circunstancias específicas, como las de los obreros urbanos, las de 
las poblaciones nativas, las de los campesinos, o las condiciones 
políticas específicas de algún país. Esta nueva generación también 
incluía un buen número de mujeres quienes desde su perspectiva 
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criticaban y enriquecían mucho de lo que los teólogos de la liber- 
ación habían dicho antes. La brasileña Ana María Tepedino (1941-) 
publicó en 1990 un libro ampliamente leído, As discípulas de Jesús. 
La mexicana María Pilar Aquino (1956-) y otras trabajaron sobre la 
importancia de “lo cotidiano” para la praxis y teología cristianas, 
y en particular sobre la experiencia de las mujeres en lo cotidiano. 
En 1998 Aquino y Tepedino publicaron Entre la indignación y la 
esperanza: Teología feminista latinoamericana. 


Todo esto llevó a muchos a señalar que sería mejor hablar acerca 
de “teologías de la liberación”, en plural, más bien que en singular. 
Además de lo que ya se ha dicho, también comenzaron a surgir 
otros matices y diferencias. Dom Hélder Cámara, quien había sido 
uno de los defensores de la teología de la liberación, rechazó com- 
pletamente el marxismo e insistió en la centralidad de la iglesia y 
de su doctrina para la esperanza de América Latina. En contraste, 
el brasileño Hugo Assmann (1933- ), quien había sido uno de los 
primeros en proponer el marxismo como instrumento de análisis 
social, se inclinaba más a tomar las condiciones sociales del pueblo 
como punto de partida para la teología, y a llevar esto a tal punto 
que algunos le acusaron de rechazar completamente la revelación 
y colocar en su lugar la experiencia social y la praxis liberadora 
como punto de partida de la teología. 


La polarización política y la violencia 


La segunda mitad del siglo XX se caracterizó en América Latina, 
así como en el resto del mundo, por la polarización resultante de la 
Guerra Fría. Hasta principios de la década de 1960 tal tensión fue 
menos notable. Durante esa década, según la Revolución cubana fue 
estrechando sus vínculos económicos, políticos e ideológicos con 
la Unión Soviética, la pugna entre las dos grandes superpotencias 
y entre los sistemas que representaban se proyectó directamente en 
América Latina. Fidel Castro trataba de exportar la Revolución, y 
con ese propósito Ernesto “Che” Guevara fue enviado a organizar 
guerrillas en la región andina, donde fue muerto en 1967. A pesar de 
ello -y en parte gracias a ello, puesto que Guevara vino a ser figura 
icónica entre la juventud latinoamericana- el espíritu revolucionario 
y la búsqueda de una solución socialista para los males de America 
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Latina se expandieron por toda la región. En varios países, partidos 
abiertamente pro-soviéticos, denominados frecuentemente “Partido 
Socialista Popular”, aumentaron tanto en el número de miembros 
como en su impacto. Otros grupos revolucionarios, aunque menos 
abiertamente pro-soviéticos, fueron surgiendo en varios países. En 
1970 Chile eligió como presidente a Salvador Allende, quien an- 
unciaba un programa de reforma social y económica que incluía la 
nacionalización de los bancos privados y de la industria del cobre. 
Por toda la región los candidatos de tendencias socialistas iban 
abriéndose paso. En varios países, particularmente en Nicaragua, 
Perú y Colombia, las guerrillas izquierdistas, tanto rurales como 
urbanas, aumentaron en popularidad como enemigas de gobiernos 
dictatoriales. En 1978 las guerrillas sandinistas atacaron el palacio 
nacional de Managua, tomaron más de mil rehenes, y así lograron 
liberar a 59 prisioneros políticos. Además se les dio gran cantidad 
de dinero, así como salvoconductos para asilarse en Cuba. Al año 
siguiente, la dinastía de los Somoza, que había gobernado en Nicara- 
gua por largo tiempo con mano dura, llegó a su fin, y los sandinistas 
alcanzaron el poder. 


La reacción ante todo esto no fue lenta ni moderada. Ya hemos 
indicado que en 1964 las fuerzas armadas derrocaron al gobierno 
electo en el Brasil. En 1973, con el apoyo evidente de la Agencia 
Central de Inteligencia (CIA] estadounidense, Allende fue derrotado, 
aparentemente se suicidó, y le sucedió un gobierno militar fuerte- 
mente opresor, bajo la dirección de Augusto Pinochet. Aunque no 
siempre tan abiertamente como en Chile, la CIA y los elementos 
conservadores estadounidenses procuraban establecer condiciones 
semejantes en toda la región. En 1976 los militares dieron un golpe 
de estado en Buenos Aires. Hacia el fin de aquella década, la mayor 
parte de América Latina estaba bajo regímenes militares. Lo que es 
más, esos regímenes compartían una ideología común cuyo valor 
fundamental era “la seguridad del estado”, particularmente contra 
toda subversión izquierdista. Se pretendía que esa seguridad re- 
quería la supresión de casi todos los grupos disidentes, aunque en 
algunos países los gobiernos permitían una disidencia moderada, 
al parecer para así poder decir que respetaban los derechos de los 
gobernados. Los diversos regímenes de seguridad del estado, y 
al parecer también los servicios de inteligencia estadounidenses, 
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compartían información acerca de todos los “subversivos”. La co- 
laboración entre tales regímenes implicaba que ya los disidentes no 
podían buscar refugio en algún país vecino, puesto que en muchos 
casos sencillamente se les devolvía a su país de origen. Algunos 
disidentes latinoamericanos dieron testimonio ante el Congreso 
estadounidense de que los Estados Unidos estaban proveyendo 
equipo e información a las fuerzas represivas de los gobiernos 
de seguridad nacional. Pero el Congreso estadounidense les hizo 
poco caso. La victoria sandinista en Nicaragua y el temor de que 
otros países latinoamericanos siguieran el mismo camino llevaron 
a conflictos armados en los que ciudadanos de países tales como 
Guatemala y el Salvador se vieron involucrados en guerras que en 
buena medida eran confrontaciones entre los Estados Unidos, por 
una parte, y la Unión Soviética y Cuba, por otra. 


Lo que aquí nos ha ocupado sólo unos pocos párrafos en realidad 
resultó en muerte, tortura y tragedia para millares en América Latina. 
Hubo aldeas enteras que desaparecieron de la noche a la mañana. 
Con la excusa de que sus países estaban amenazados por guerrillas 
subversivas y terroristas, extremistas de derecha formaron “patrullas 
de la muerte”, grupos paramilitares compuestos por militares sin 
uniforme que invadían hogares a medianoche, se llevaban a varios 
miembros de la familia y los “desaparecían”. Fueron millares los 
desaparecidos bajo circunstancias semejantes, sin que se supiera 
más de ellos. Frecuentemente se informaba acerca de cadáveres de 
“personas desconocidas” descubiertos a la vera del camino, muchos 
de ellos con claras muestras de haber sido torturados brutalmente. 
Se violaba a las mujeres como una “lección” para sus esposos e hijos. 
Muchos usaron la excusa de la “seguridad nacional” y de la defensa 
contra el terrorismo y la subversión para sus propios propósitos. Co- 
munidades indígenas fueron ametralladas desde el aire a fin de que 
alguien con buenas conexiones con el gobierno pudiera apropiarse 
de sus tierras. En la Argentina, algunas mujeres sin hijos pero con 
conexiones políticas adoptaron secretamente a los hijos de aquellos 
a quienes sus propios esposos u otros militares habían asesinado. 


Al tiempo que sucedía todo esto, la Iglesia Católica se vio una vez 
más dividida entre los “dos rostros” que hemos visto en capítulos 
anteriores. Por una parte, algunos sacerdotes defendían a los gobi- 
ernos de seguridad nacional como baluartes contra el “comunismo 
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ateo”. Tras la caída del régimen militar en la Argentina, oficiales 
de la Fuerza Aérea dieron testimonio de que durante el régimen 
militar había sacerdotes que les bendecían cuando despegaban en 
helicópteros llevando a supuestos subversivos para arrojarlos al 
océano en alta mar. Algunos líderes eclesiásticos en Chile celebraron 
la muerte del Presidente Allende y el advenimiento del dictador 
Augusto Pinochet con misas de acción de gracias. Hubo intentos de 
reprimir a las CEBs, a las que se acusaba de haber adoptado actitudes 
radicales. A los teólogos de la liberación se les llamaba comunistas, 
y las publicaciones religiosas frecuentemente ponían en duda su 
ortodoxia. No cabe duda de que un sector de la iglesia compartía 
las perspectivas e ideologías de los gobiernos de seguridad nacional 
y. apoyaba sus acciones. 


Por otra parte muchos de quienes resultaron muertos eran líderes 
y Obreros de la iglesia. En Guatemala docenas, y posiblemente cente- 
nares, de delegados de la Palabra fueron asesinados, así como varios 
sacerdotes y otros obreros de la iglesia. En diciembre de 1980 un 
grupo de miembros de la Guardia Nacional de El Salvador interceptó 
el vehículo que transportaba a cuatro misioneras estadounidenses. 
Nunca más se volvió a verlas vivas. Fueron violadas y muertas, y 
sus cadáveres arrojados en el camino para que los transeúntes los 
encontraran. Aunque había fuertes indicios de quiénes habían co- 
metido tales acciones, no se los llevó a la justicia. Nueve años más 
tarde, seis sacerdotes jesuítas, su ama de casa y su hija de quince 
años fueron asesinados impunemente por miembros del batallón 
“Atlacatl”, que había sido adiestrado en la Escuela de las Américas 
en los Estados Unidos. 


Probablemente no hay mejor ilustración de las luchas de la 
iglesia y sus líderes que la vida del arzobispo Oscar Arnulfo Ro- 
mero, de San Salvador. Romero fue ordenado sacerdote en 1942, 
y por algún tiempo pareció aceptar el orden de cosas en El Salva- 
dor. Tras haber sido instalado como Obispo, llegó a ser Secretario 
General de la Conferencia Nacional de Obispos de El Salvador en 
1967. Aunque el Concilio Vaticano II había terminado sus sesiones 
dos años antes, Romero no veía gran necesidad de cambios en la 
vida de la iglesia salvadoreña. Tras la Conferencia de Medellín en 
1968, todavía estaba advirtiendo contra la “demagogia” de quienes 
se oponían al régimen militar de El Salvador a fin de implantar el 
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marxismo. Como editor de la revista católica Orientación, apoyaba 
el statu quo, argumentando que la paz ha de buscarse por encima 
de cualquier otro valor, y que por lo tanto era necesario suprimir a 
los “subversivos”. 


La actitud de Romero cambió radicalmente en 1975, cuando la 
Guardia Nacional atacó la aldea de Tres Calles en su diócesis de 
Santiago de María. La guardia fue de casa en casa, supuestamente 
buscando armas escondidas, sacando a las gentes de sus hogares 
y despedazándolas a machetazos. Romero quedó anonadado, y 
su ira se encendió. En la misa fúnebre de las víctimas predicó su 
primer sermón en defensa de los derechos humanos y condenando 
a quienes los violaban pretendiendo conservar la paz. También le 
escribió al Presidente de El Salvador protestando contra lo aconte- 
cido. Cuando el Presidente hizo caso omiso a su protesta, Romero 
se convenció de que lo que había sucedido en Tres Calles no era 
un incidente aislado, sino reflejo de la política establecida por el 
gobierno. 


Las protestas de Romero y sus repetidos llamados a la justicia 
hicieron que la clase gobernante se volviera contra él. Cuando el Va- 
ticano le nombró Arzobispo del Salvador, hubo fuertes protestas por 
parte de muchos aristócratas. Romero respondió insistiendo en la 
necesidad de que se hiciera justicia a los pobres. En lugar de vivir en 
el palacio episcopal, optó por residir en un hospital para indigentes. 
Allí se preparaba para hacerse cargo de sus responsabilidades como 
cabeza espiritual de la iglesia salvadoreña cuando recibió noticias 
de que varias docenas de civiles que protestaban contra elecciones 
claramente deshonestas habían sido ametrallados por los militares. 
Romero entonces les ordenó a todos los sacerdotes de su diócesis 
que dieran protección de santuario a cualquier persona que llegara 
huyendo de los militares y de sus patrullas de la muerte. 


Las patrullas de la muerte respondieron fuertemente a aquel reto. 
Rutilio Grande, un jesuíta amigo de Romero, fue asesinado junto a 
dos compañeros. Romero lloró públicamente al abrazar el cadáver 
de Rutilio. Tras el entierro, declaró excomulgados a quienes habían 
cometido el crimen y ordenó que se cancelaran todos los servicios 
en la ciudad, al tiempo que se ofrecía una sola misa al aire libre en 
la plaza frente a la catedral. Varias voces importantes en el gobierno 
y entre la élite social protestaron contra las actitudes y acciones 
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del Arzobispo, quien fue llamado al Vaticano. Cuando volvió de- 

claró que lo que el Papa había respondido a sus preocupaciones 

fue sencillamente: “¡Valor!” Sus oponentes hicieron circular hojas 

impresas en las que se decía sencillamente: “Sea patriota. Mate a un 
sacerdote”. Más aldeas fueron atacadas, y sus habitantes muertos. 

Cuatro sacerdotes jesuítas desaparecieron, y sus cuerpos torturados 
aparecieron más tarde al otro lado de la frontera con Guatemala. 


Romero sabía que se le había señalado para la muerte. Hubo ame- 
nazas y atentados contra su vida, e incluso un complot para hacer 
volar la catedral. Romero declaró que si se le mataba continuaría 
viviendo en el alma de su pueblo. El 24 de marzo de 1980 llegó su 
fin. Romero estaba predicando en una misa fúnebre en la capilla 
del hospital donde vivía. Su tema era las palabras de Jesús: “Quien 
quiera salvar su vida la perderá, y quien pierda su vida por mí la 
encontrará”. A esto unió las palabras de Pablo en 1 Corintios 15 
en el sentido de que un grano de trigo no puede producir vida sin 
antes morir. En una grabación de aquel sermón, se le escucha decir: 


En cambio, aquel que se entrega por amor de Cristo al servicio 
de los demás, ese vivirá, como el granito de trigo que muere. 
Pero aparentemente muere. Si no muriera, se quedaría solo. 

Si hay cosecha es porque muere, se deja inmolar en la tierra, 
deshacerse, y solo deshaciéndose produce la cosecha. 


Y entonces, refiriéndose a la hostia y el cáliz, continuó: 


Que este cuerpo inmolado y esta sangre sacrificada por los 
hombres nos alimente también para dar nuestro cuerpo y 
nuestra sangre al sufrimiento y al dolor como Cristo, no para 
sí, sino para dar cosecha de paz para el pueblo. Unámonos 
pues íntimamente en fe y esperanza en este momento de 
oración por doña Sarita y por nosotros... 


Romero nunca terminó sus palabras, puesto que en ese momen- 
to se escuchó un disparo que hizo de su muerte una afirmación 
dramática de su propio sermón. 


A sus exequias en la catedral de San Salvador acudió un cuarto 
de millón de personas. Entre ellas se encontraba solamente uno de 
todos los obispos en el país; cada uno de los demás tenía sus excu- 
sas para no asistir. Una bomba explotó, y en el pánico que resultó 
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cuarenta personas resultaron muertas. La represión se agravó. Más 
de 35.000 personas fueron asesinadas o “desaparecidas”. Más de 
uno de cada ocho salvadoreños abandonaron el país, pero la me- 
moria de Romero sostenía a quienes continuaban en la lucha. Su 
tumba se volvió lugar de peregrinaje. El Papa Juan Pablo Il la visitó 
y nombró como sucesor de Romero al único obispo que se había 
atrevido a asistir a su misa fúnebre. Creyentes en todo el mundo 
llegaron a reconocer el valor y el sacrificio de Romero. La Iglesia 
de Inglaterra le incluyó entre los mártires del siglo XX dignos de 
veneración, y se colocó una estatua de Romero sobre la puerta de 
la abadía de Westminster. En 1997 la Iglesia Católica empezó el 
proceso de beatificación de Romero, lo cual constituye el primer 
paso hacia la canonización. 


La vida misma de Oscar Arnulfo Romero es un caso más de lo 
que hemos visto repetidamente en esta historia, que el Cristianismo 
latinoamericano a menudo ha tenido dos rostros: uno que apoya 
el statu quo, bendice o al menos acepta la injusticia y se ocupa 
principalmente de la sobrevivencia y prosperidad de la iglesia, y 
otro que cuestiona y reta al statu quo, denuncia la injusticia y se 
ocupa principalmente del bienestar del pueblo. La peregrinación 
espiritual de Romero es singularmente paralela a la de Las Casas. 
Como Las Casas, comenzó siendo sencillamente uno más de entre 
muchos que no veían contradicción entre la injusticia prevaleciente 
en su tiempo y aquello en que creían. Y, como Las Casas cuando se 
percató de esa contradicción, dedicó el resto de su vida a la lucha 
por la justicia. 


Resistencia y oposición 


Muchos de los grupos que los gobiernos de seguridad nacional 
consideraban subversivos eran precisamente las CEBs que se reu- 
nían para estudiar las Escrituras, analizar las condiciones sociales 
en sus comunidades y países, y buscar respuestas a las mismas. 
Esos gobiernos, y las muchas personas en la iglesia que los apoya- 
ban, frecuentemente por temor al comunismo, veían la teología de 
la liberación como un movimiento subversivo cuyo propósito era 
derrocarles y destruir el orden existente en la economía y en la so- 
ciedad. Muchos de los asesinados por las patrullas de la muerte eran 
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teólogos de la liberación, o al menos sus seguidores. Las décadas 
de 1970 y 1980 no fueron fáciles para los teólogos de la liberación 
y quienes les apoyaban. 


Al mismo tiempo que existía la persecución física que hemos 
descrito, la teología de la liberación se veía también retada y en parte 
amenazada de tres otras maneras: En primer lugar, por la distorsión 
simplista de sus posturas; en segundo lugar, por acciones oficiales 
de las autoridades eclesiásticas, y en tercer lugar, por la tendencia 
a utilizár su nomenclatura cambiándoles el sentido a las palabras 
de manera que viniesen a tener connotaciones tradicionales y por 
tanto resultaran inocuas. 


La excesiva simplificación y hasta la demonización de la teolo- 
gía latinoamericana de la liberación comenzó prácticamente tan 
pronto como apareció esa teología, y esa demonización hizo que 
muchas personas creyeran justificados los intentos de suprimirla 
en defensa de la seguridad nacional. Puesto que la teología de la 
liberación hacía uso del análisis social marxista y criticaba radi- 
calmente las políticas de los Estados Unidos y del capitalismo de 
la libre empresa en general, era fácil acusarle de ser comunista o al 
menos procomunista. No cabe duda de que la simpatía de muchos 
de los teólogos de la liberación hacia la Revolución cubana daba 
credibilidad a tal acusación. La prensa secular, tanto en América 
Latina como en el resto del mundo, afirmaba que la teología de la li- 
beración recibía aliento y hasta apoyo de la Unión Soviética, o si no, 
de la China comunista o de Fidel Castro. Hasta la prensa religiosa, 
particularmente la prensa católica que expresaba los sentimientos 
del Opus Dei, siguió el mismo camino, dando la impresión de que 
los teólogos de la liberación eran opositores de la iglesia, que no 
creían las doctrinas esenciales de la Escritura y de la iglesia, y que su 
propósito fundamental era la revolución más bien que la obediencia 
al evangelio. Hasta se llegó a proclamar una nueva “cruzada” contra 
los nuevos infieles. Afortunadamente, los principales teólogos de la 
liberación -personas tales como Gutiérrez, Segundo y Boff- habían 
recibido una excelente educación teológica tradicional, y por tanto 
podían evitar hacerse vulnerables a la acusación de herejía. 


Mucho más seria resultó la creciente oposición, o al menos resis- 
tencia, oficial por parte de las autoridades y cuerpos eclesiásticos. 
Roma hacía sentir su presión. En la asamblea del CELAM de 1972, 
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que tuvo lugar en Sucre, Bolivia, Monseñor Alfonso López Trujillo 
clérigo argentino conservador que temía tanto el contenido como 
las consecuencias de la teología de la liberación, fue elegido Sec- 
retario General. Esa misma asamblea también produjo una serie de 
documentos relativamente conservadores que de muchos modos 
contradecían o al menos debilitaban lo que se había declarado en 
Med, ellín. 


Según el debate iba creciendo, todos miraban hacia la próxima 
reunión del CELAM, que tendría lugar en Puebla, México, en 1979. 
Muchos esperaban que la teología de la liberación sería condenada 
sin más. El interés en aquella asamblea fue tal que estuvieron pre- 
sentes,más de 3.000 periodistas y observadores de diversas regiones 
del mundo. En contraste con Medellín, no se les dio a los teólogos de 
la liberación o a sus simpatizantes papel alguno en los documentos 
preparatorios o en las discusiones mismas. Pero el temor de que se 
condenase a la teología de la liberación y a sus líderes hizo surgir 
una fuerte protesta, tanto entre católicos como entre otros cristianos, 
y tanto en América Latina como en el résto del mundo. Además, 
puesto que muchos países se encontraban bajo gobiernos militares 
de seguridad nacional, algunos líderes del CELAM temían que un 
rechazo absoluto de la teología de la liberación parecería un endoso 
oficial a esos gobiernos, todos ellos impopulares y la mayoría de 
ellos criminales. El resultado fue que Puebla produjo una serie de 
documentos que, sin reafirmar las posturas más radicales de Medel- 
lín, no llegaban al punto de condenar la teología de la liberación. 


También había oposición oficial por parte del Vaticano. En 1984 
la Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe, bajo el liderato 
del Cardenal Joseph Ratzinger, quien más tarde sería el Papa Be- 
nedicto XVL, produjo una Instrucción sobre algunos aspectos de la 
teología de la liberación. Este documento era un juicio negativo 
sobre la teología de la liberación en general, una caricatura que la 
hacía aparecer como una teología puramente humanista que no 
dejaba mucho lugar para la verdad revelada, y como un endoso al 
marxismo que llevaría necesariamente al ateísmo. El documento 
declaraba que su propósito no era desalentar la verdadera preocu- 
pación por los pobres y la búsqueda de la justicia, sino más bien 
“atraer la atención de los pastores, de los teólogos y de todos los 
fieles, sobre las desviaciones y los riesgos de desviación, ruinosos 
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para la fe y para la vida cristiana, que implican ciertas formas de 
teología de la liberación” .15 


La Instrucción no tuvo los resultados apetecidos. Al tiempo que 
deploraban lo que la Instrucción misma decía, los teólogos de la 
liberación en general declararon que, puesto que el documento no 
describía sus propias posiciones, sino que era una caricatura de 
ellas, en realidad no se refería a ellos. 


Aunque la Instrucción subrayaba la relación entre el marxismo 
y la teología de la liberación, muchos en América Latina y en otros 
lugares pensaban que a un nivel más profundo mostraba la preocu- 
pación de Ratzinger y otras autoridades en el Vaticano en el sentido 
de que la iglesia latinoamericana estaba moviéndose en direcciones 
que minaban la autoridad tanto de su propia jerarquía local como 
la del Vaticano. La principal causa de tal preocupación era que las 
CEBs se había vuelto un movimiento fuera del control de los obispos 
y de los sacerdotes. En muchas parroquias donde los sacerdotes 
no concordaban con lo que estaba sucediendo en las CEBs, éstas 
sencillamente continuaban existiendo por cuenta propia, muchas 
veces en conflicto abierto con el párroco y aun con su obispo. 


En vista de la respuesta generalmente negativa que recibió la 
primera Instruccción, y de su inefectividad aparente, Ratzinger pro- 
mulgó un segundo documento en 1986: la Instruccción sobre libertad 
cristiana y liberación, frecuentemente denominada la Segunda ins- 
trucción. Ese documento era más sutil que el primero. Condenaba 
fuertemente las inequidades existentes en América Latina, así como 
otros males sociales; llamaba a los cristianos a actuar en contra de 
la injusticia, y hasta reconocía algunas de las contribuciones de la 
teología de la liberación. De ese modo se esperaba callar la voz de 
los teólogos de la liberación. Pero en una respuesta cuidadosamente 
escrita, Gutiérrez podía decir que la Segunda instrucción tampoco le 
cerraba el paso a su teología y hasta podría afirmarse que en cierta 
medida le prestaba apoyo. 


Estos documentos iban acompañados de acciones más concretas 
contra ciertos teólogos de la liberación, aunque tales sanciones por 


Libertatis nuntius, Instrucción sobre algunos aspectos de la “teología do la liber- 
ación”, Congregación para la Doctrina de la Fe, 6 de agosto de 1984. 
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lo general no tuvieron éxito. Como ya se dijo, en 1985, pocos me- 
ses después de la primera Instrucción y como respuesta a su libro 
Iglesia, carisma y poder, Leonardo Boff fue silenciado oficialmente 
por la Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe: se le prohibió 
publicar escrito alguno o dictar conferencias públicas. Aunque 
posteriormente se canceló esa prohibición, más tarde se le amenazó 
con otra. Como consecuencia, Boff decidió renunciar al sacerdocio. 
Roma nunca condenó oficialmente a Gustavo Gutiérrez. En su lugar, 
el Cardenal Ratzinger invitó a la Conferencia de Obispos del Perú 
a Roma y allí trató de presionarle para que condenara a Gutiérrez. 
Sin embargo, los obispos se negaron, en parte porque pensaban que 
tal condenación era inapropiada y en parte porque les sorprendía 
la acción de Ratzinger, que además minaba la autoridad de la Con- 
ferencia misma. 


La resistencia a la teología de la liberación no se manifestó 
únicamente en distorsiones simplistas por parte de la prensa y de 
los teólogos y gobiernos conservadores y en documentos oficiales 
e instrucciones por parte de la iglesia: también se manifestó de 
manera más sutil en intentos de apoderarse de su vocabulario y 
utilizarlo de tal manera que perdiera su efectividad. Quien más se 
distinguió por esto fue el Cardenal López Trujillo, a quien hemos 
mencionado antes como Secretario General del CELAM. En muchos 
de sus escritos, López Trujillo usaba el mismo vocabulario de los 
teólogos de la liberación, pero le daba un contenido completamente 
diferente. Según él, la liberación de la opresión se encuentra cierta- 
mente en el centro mismo del evangelio, pero esto debe entenderse 
en términos de liberación de la opresión del pecado. Ciertamente 
los pobres merecen atención especial, pero esto se refiere a “los 
pobres en espíritu”. Las acciones de López Trujillo tuvieron dos 
resultados inmediatos. Por una parte, buena parte del vocabulario 
de los teólogos de la liberación comenzó a aparecer en los docu- 
mentos oficiales del CELAM y de otras autoridades eclesiásticas. 
Por otra parte, obligó a los teólogos de la liberación a clarificar lo 
que entendían por expresiones tales como “liberación”, “opción 
preferencial por los pobres”, “praxis” y muchos otros términos 
y frases. El resultado fue que el vocabulario de los teólogos de la 
liberación se volvió preciso, lo cual ayudó a clarificar su sentido y 
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su conexión tanto con la doctrina cristiana tradicional como con 
las cuestiones sociales del momento. 


Al disolverse la Unión Soviética en 1990, muchos predijeron que 
también la teología de la liberación desparecería. Esa predicción se 
basaba principalmente en lo que parecía ser la relación entre esa 
teología y el comunismo. No cabe duda de que hubo un cambio 
de actitud entre los teólogos de la liberación. La anterior expec- 
tativa de muchos de ellos, que el proceso liberador que ya existía 
pronto traería un orden social más justo, quedó truncada. Ahora 
parecía haber poca oposición al capitalismo liberal, al tiempo que 
la inclusión progresiva de la América Latina en la economía global 
llevaba a mayores inequidades y pobreza. Antes los teólogos de la 
liberación habían centrado su atención sobre la salida de Egipto 
como paradigma a partir del cual leer la Escritura, ahora comenzó 
a haber más interés en el exilio babilónico como paradigma para 
mantener la fe cuando se está en tierra extraña y bajo regímenes 
opresores. Al mismo tiempo, el nuevo orden mundial en el cual la 
Unión Soviética había desaparecido les facilitó a los teólogos de 
la liberación expresar sus análisis de los males de la sociedad sin 
que por ello se les acusara de ser comunistas, acusación que ahora 
había perdido mucha de su violencia anterior.. 


La religiosidad popular 


El Vaticano Il había insistido en la centralidad de Jesucristo para 
la fe cristiana. Para muchos esto significaba que la devoción a los 
santos debía ser puesta a un lado. Como resultado de ello, en muchas 
iglesias en América Latina se colocaron las imágenes en lugares 
menos conspicuos, con lo cual se trataba de señalar que la devoción 
cristiana debería centrarse ante todo en Cristo mismo. Desde Roma 
llegaban instrucciones en el sentido de que algunos santos que nun- 
ca habían existido -por ejemplo, San Cristóbal- debían ser elimina- 
dos de la lista de santos. Algunos sacerdotes reformistas pensaban 
que había llegado el momento de reformar la iglesia deshaciéndose 
de las muchas influencias “paganas” y tradiciones, sin base alguna 
en la doctrina o en la historia, que habían ido añadiéndose a la fe 
del pueblo a través de los siglos. Hubo, por ejemplo, un intento de 
hacer que el laicado entendiera que San Lázaro no era el hombre 
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pobre y cubierto de llagas de la parábola de Jesús, sino el hermano 
de Marta y María. Pero el San Lázaro cubierto de llagas y rodeado 
de perros lamiéndolas era ahora un elemento central de la devoción 
de muchas personas en América Latina, particularmente entre los 
pobres. También se le había identificado con uno de los dioses del 
panteón africano, y por tanto tenía un lugar importante en la re- 
ligión afrocristiana. A pesar de todos los esfuerzos por explicar la 
veracidad histórica acerca de San Lázaro, la fe del pueblo continuó 
dirigiéndose hacia el Lázaro harapiento y rodeado de perros. 


En términos generales, los esfuerzos por parte de los sacerdotes 
reformistas por “purificar” el Catolicismo dieron poco resultado. 
Muchos creyentes sentían que era más fácil acercarse a los santos 
que a Jesús, particularmente por cuanto se les había enseñado que 
el más alto grado de la presencia de Jesús ocurría en la eucaristía, y 
ésta no podía celebrarse sin un sacerdote. Cuando las imágenes de 
los santos fueron destronadas de sus antiguas posiciones prominen- 
tes, muchos de los fieles seguían buscándolas para orar ante ellas. 
Pronto resultó claro que la iglesia no podía sencillamente prohibir 
tales prácticas de devoción, como sucedía también con los exvotos 
y retablos discutidos en el capítulo 6. 


A la postre, comenzó a aparecer un creciente consenso entre los 
teólogos católicos latinoamericanos: que tal “religiosidad popular” 
no debía condenarse, sino que era mejor afirmarla como expresión 
de la fe del pueblo. Varios teólogos de la liberación señalaron que lo 
que le daba fuerza a tal religiosidad popular era precisamente que 
estaba fuera del control de las autoridades de la iglesia, y era por 
lo tanto una expresión más genuina de la fe del pueblo. Un tiempo 
después, algunos comenzaron a comentar que no bastaba hablar de 
“religiosidad” popular, lo cual hacía que esa fe y su práctica fuesen 
inferiores a la religión oficial de la iglesia, y por lo tanto era mejor 
hablar acerca de la “religión” popular. Luego, al terminar el siglo XX, 
el esfuerzo por purificar la fe del pueblo, que había comenzado con 
tanto ímpetu en la década de 1970, había quedado prácticamente 
abandonado, y buena parte de la labor teológica se dedicaba, por 
ejemplo, a mostrar la pertinencia de la Virgen de Guadalupe y lo que 
su historia revela acerca de la naturaleza de Dios y de la relación 
de Dios con los marginados. 


10 


EL Pentecostalismo 
Y LOS MOVIMIENTOS AUTÓCTONOS 


principios del siglo XX comenzó un movimiento que se haría 
Ae: en casi todo el Cristianismo. Comúnmente se lo denomina 
movimiento pentecostal o carismático. Estas dos palabras, “pente- 
costal” y “carismático”, se usan frecuentemente como sinónimos. 
Etimológicamente, el primer término se refiere al derramamiento del 
Espíritu sobre los primeros discípulos, tal como lo narra el segundo 
capítulo del libro de Hechos de los apóstoles, que tuvo lugar en el 
día de la fiesta judía del Pentecostés. El segundo término viene de 
la palabra griega que significa don, es decir, charisma, y se refiere a 
los dones del Espíritu, particularmente a los dones extraordinarios 
tales como el hablar en lenguas, la sanidad y la profecía. En este 
capítulo no usaremos esos dos términos como sinónimos. Puesto 
que la palabra “pentecostal” aparece en el nombre de muchas 
denominaciones, la usaremos en aquellos casos en que el movi- 
miento surgió en denominaciones o iglesias independientes, y 
reservaremos el término “carismático” para aquellos movimientos, 
tanto dentro del Protestantismo como dentro del Catolicismo, que 
permanecieron dentro de sus denominaciones tradicionales pero al 
mismo tiempo subrayaban los dones extraordinarios del Espíritu. 
También es importante notar que en América Latina hay millares 
de congregaciones independientes que, aunque no llevan el título 
“pentecostal” en su nombre, de hecho lo son. 


Aunque al parecer hubo otros acontecimientos parecidos por 
la misma época en diversas partes de mundo, los historiadores en 
general colocan los inicios del Pentecostalismo en la misión de la. 
calle Azusa en Los Ángeles en 1906. En el Protestantismo estadouni- 
dense había existido por largo tiempo una historia de avivamientos, 


374 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


como se puede ver en el Gran Despertar [Great Awakening) poco 
antes de la independencia y en el Segundo Gran Despertar en el 
siglo XIX. A principios del siglo XX comenzó lo que bien podría 
llamarse el Tercer Gran Despertar. Este movimiento se caracteriza- 

ba por el hablar en lenguas, las visiones de dirección divina y un 
celo extraodinario por la proclamación y comunicación de la fe. 

Se expandió rápidamente de la calle Azusa a congregaciones de 
creyentes por todos los Estados Unidos, al principio principalmente 
entre personas de tradición wesleyana y, dentro de esa tradición, 

entre las iglesias llamadas de santidad, pero pronto también entre 

bautistas, y a la postre entre miembros de toda otra denominación. 

En América Latina, durante los próximos cien años el movimiento 
produciría un impacto tal que cambiaría por completo el cuadro 
del Cristianismo latinoamericano. 


La historia del Pentecostalismo en América Latina está todavía 
en necesidad de mucha investigación. La mayoría de los primeros 
líderes y ministros del movimiento dejaron pocas noticias escritas, 
y pocas de las que dejaron han sido reunidas, clasificadas y estudia 
das adecuadamente. Lo que es más, el movimiento tuvo por resul- 
tado centeneras de nuevas denominaciones y millares de iglesias 
independientes. Como un producto colateral que los pentecostales 
mismos rechazaban, surgieron movimientos mesiánicos, varios de 
ellos pretendiendo que sus dirigentes eran una nueva encarnación 
de Cristo o del Espíritu Santo. Por lo tanto es imposible presentar 
un repaso ordenado y crítico de los orígenes y crecimiento del 
movimiento en toda la región, y mucho menos de la historia de las 
diversas denominaciones y nuevas religiones que han resultado 
de todo ello. Nuestra meta en el presente capítulo no será dar tal 
cuenta detallada de la historia del movimiento, sino más bien dar 
una idea general acerca de la naturaleza, crecimiento, variedad e 
impacto del movimiento en América Latina. Trataremos primero 
acerca de la historia del movimiento en algunos países donde hay 
mejor documentación, comenzando con Chile, que fue el primer 
país donde el Pentecostalismo causó un impacto notable. Después de 
repasar historias paralelas de las primera etapas del movimiento en 
el Brasil y México, brevemente dirigiremos nuestra atención hacia el 
movimientp? carismático en otras denominaciones, lo cual incluye el 
Catolicismo romano. Tras esto nos ocuparemos de aquellos grupos 
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que los líderes mismos del movimiento, tanto católicos como prot- 
estantes, consideraban movimientos heterodoxos o cuestionables. Por 
último, ofreceremos una visión panorámica del movimiento como 
un todo en América Latina. 


Chile 


El Protestantismo había llegado a Chile desde los primeros días 
de la independencia, con los primeros inmigrantes y el primer mi- 
sionero (James “Diego” Thomson). A principios del siglo XX, aunque 
el Protestantismo había logrado cierto crecimiento moderado, era 
todavía una importación extranjera. El censo de 1920 informaba 
que había entonces unos 54.000 protestantes en Chile, de los cuales 
17.000 eran extranjeros y otros 10.000 eran inmigrantes alemanes 
naturalizados. Luego, aproximadamente sólo la mitad de todos los 
protestantes del país eran chilenos de nacimiento. La mayoría de 
estos pertenecían a iglesias altamente dependientes de liderato y 
apoyo económico extranjeros. El Protestantismo había llegado al 
país asociado al liberalismo, que a su vez tenía auge entre la clase 
media que iba surgiendo, formado por industriales, comerciante y 
profesionales. El énfasis del Protestantismo en la educación y su 
labor fundando escuelas tendían también a asociarlo con actitudes 
de la clase media y por tanto a distanciarle de las masas. Además, en 
su intento de organizar iglesias siguiendo el patrón de las denomi- 
naciones que procedían en los Estados Unidos, ese Protestantismo 
se veía a menudo cargado de sistemas de gobierno y burocracias 
que absorbían buena parte de sus recursos. 


La denominación que estaba experimentando un crecimiento 
notable hacia fines del siglo XIX y principios del XX era la Iglesia 
Metodista. En los diez años de 1897 a 1908 se había multiplicado 
por ocho, pasando de 500 a 4.000 miembros. Una de las principales 
causas de ese crecimiento se encuentra en las políticas establecidas 
en 1877 por William Taylor (a quien hemos discutido en el capítulo 
9). Se recordará que lo que Taylor buscaba era desarrollar una iglesia 
autosuficiente, y que para ello reclutaba misioneros en los Estados 
Unidos quienes venían a Chile para allí ganar su propio sostén, 
muchas veces trabajando en escuelas para expatriados de lengua 
inglesa. No fue sino en 1897, veinte años después de que Taylor 
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comenzó su labor, que la Junta de Misiones de la Iglesia Metodista 
Episcopal en los Estados Unidos comenzó a apoyar a la iglesia en 
Chile enviándole fondos y misioneros. En los Estados Unidos, el 
reclutamiento de misioneros por parte de Taylor había tenido mayor 
éxito entre los metodistas de tendencias avivamientistas, muchos 
de ellos miembros de las clases más bajas y relativamente con poca 
educación. Estos misioneros, al igual que Taylor, generalmente se 
sentían más cómodos entre los pobres y no educados que entre la 
clase media educada. Luego, mientras que denominaciones tales 
como los presbiterianos estaban representadas en Chile por mi- 
sioneros altamente educados, tal no era por lo general el caso de 
aquellos a quienes Taylor había reclutado, ni de otros metodistas. 
Así, en 1906 la misionera presbiteriana Florence Smith se jactaba 
de que la iglesia presbiteriana estaba por delante de la metodista 
“en cuanto a cultura y educación, entre otras cosas”.! Al decir esto 
se refería particularmente al pastor metodista Willis Hoover, del 
cual decía que era de mente cerrada y fanático, pero que a pesar de 
ello tenía un éxito notable al predicarles a los pobres. Otros líderes 
de otras denominaciones expresaban sentimientos parecidos, jac- 
tándose de su labor trayendo a América Latina la modernidad y la 
racionalidad. Sin embargo, todo esto sólo llegaba a una pequeñísima 
fracción de la población. 


Willis Hoover había llegado a Iquique, Chile, en 1889. En 1902, 
tras servir por trece años como pastor en diversas iglesias, se le 
nombró pastor en Valparaíso. Todo parecía ir bien, puesto que la 
congregación crecía y había planes para construir un nuevo templo, 
cuando Hoover viajó a los Estados Unidos en 1904. Allí hizo con- 
tacto con el fuerte movimiento de avivamientos que existía en ese 
país. En ese mismo tiempo comenzó toda una serie de dificultades 
en Valparaíso. Enl905 hubo una epidemia de viruela, y en 1906 un 
terremoto destruyó buena parte de la ciudad, incluyendo el edificio 
donde la iglesia de Hoover se congregaba. La única opción que que 
daba entonces era reunirse en pequeños grupos en los hogares de 
los creyentes. Eso a su vez tuvo como resultado el desarrollo de un 
fuerte liderato laico, un liderato que no estaba altamente educado 


1 Luis Orellana Urtubia, El fuego y la nieve: Historia del movimiento pentecostal 
en Chile: 1909-1932, vol. 1 (CEEP, Concepción [Chile], 2006], p. 28. 
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y cuyo conocimiento teológico era mínimo, pero que predicaba con 
convicción y efectividad. Un año más tarde, la iglesia comenzó de 

nuevo a reunirse como un todo, aunque ahora bajo una carpa. En 
esos nuevos servicios, resultaba claro que el nuevo liderato tenía 
mucho que contribuir. La iglesia continuaba creciendo. La congre- 

gación decidió construir un lugar para sus reuniones, y hacerlo con 
sus propios recursos, y ya para 1908 había completado la construc- 

ción de lo que era entonces la mayor iglesia metodista en Chile, con 
capacidad para mil personas. 


Fue en ese edificio, en la víspera de Año Nuevo de 1909, donde 
el avivamiento pentecostal comenzó. Hoover lo cuenta como sigue: 


Después de abrir la reunión se llamó a oración con las pala- 
bras de siempre, esperando que uno dirigiera, y después otro, 
y así sucesivamente, como siempre era nuestra costumbre. 

Pero en esta ocasión no sucedió así, sino que todos a una voz 
rompieron en oración fuerte, como por un plan concertado. 

Era como si la oración de un año hubiera sido encerrada y 
llegado ese momento ya no se podía más sino romper el vaso 
y derramarla toda. Ese ruido, como “de muchas aguas”, duró 
como diez o quince minutos, y poco a poco se calmó y nos le- 
vantamos de rodillas. Creo que todos fueron tan sorprendidos 
como el Pastor [Hoover], pero como él, también reconocerían 
que era una manifestación del Espíritu de Dios.2 


Los detalles de las relaciones entre Hoover y el avivamiento de la 
calle Asuza no están del todo claros. No cabe duda de que Hoover 
conocía del movimiento que estaba surgiendo no solo en los Estados 
Unidos sino también en otras partes del mundo, puesto que tanto él 
como su esposa tenían contactos con movimientos semejantes en la 
India y Noruega. En todo caso, los acontecimientos que comenzaron 
en Valparaíso en Año Nuevo continuaron por varios meses. Algunas 
personas querían continuar orando, y para ello se organizaron vigil- 
ias. Otras que habían cometido pecados serios los confesaban ante 
la congregación. Quienes tenían rencores y enemistades constantes 
entre sí se reconciliaban públicamente. Algunos jóvenes caían por 


2  W.C. Hoover, Historia del avivamiento pentecostal en Chile (Excélsior, Valparaíso [Chile], 
1948), p. 17. Citado por Luis Orcllano, El Fuego y la nieve, p. 29. 
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tierra, donde a veces permanecían callados y otras cantaban, pero 
al levantarse, Hoover nos dice, eran personas diferentes. Y Hoover 
añade que “[a]lgunos fueron llevados en el Espíritu al cielo, donde 
disfrutan de visiones maravillosas, vuelan, comen frutas exquisitas 
y hablan con el Señor”. 


Aunque no parece haber sido parte de la primera experiencia 
pentecostal en vísperas de Año Nuevo, pronto el hablar en lenguas 
(la glosolalia) se volvió común. Esto sucedía con mayor frecuencia 
durante el canto congregacional o en las vigilias de oración. Desde 
el principio, lanío Hoover como sus seguidores tomaron muy en 
serio lo que dice San Pablo, que cuando alguien habla en lenguas 
desconocidas otra persona debe interpretarle. La interpretación de 
lenguas se veía como un don del Espíritu paralelo al don mismo 
de hablar en lenguas. En 1910 Hoover escribió una carta en la que 
se maravillaba ante este don particular de la interpretación. En ella 
hablaba de su ritmo, de tal manera que una persona pronunciaba 
una frase en una lengua desconocida y entonces daba lugar para que 
otra tradujera lo que se había dicho, y comparaba esa experiencia 
con el ritmo de su práctica anterior de traducir para los visitantes 
en su iglesia que no entendían el castellano. También declaraba que 
así como el Espíritu escogía a quienes hablarían en lenguas, también 
el Espíritu escogía a quienes recibirían el don de la interpretación. 


Otra práctica que ya existía en cierto grado entre los metodistas, 
pero que florecería en la Iglesia Metodista Pentecostal, fue la de los 
testimonios, que tenían un lugar importante en el culto pentecostal. 
En tales testimonios, alguien contaba ante la congregación lo que 
Dios había hecho en su vida. Hablaba acerca de experiencias de 
perdón de pecados, de actos de reconciliación, de curas milagrosas 
y de cómo Dios había suplido sus necesidades, etc. Tales testimo- 
nios generalmente iban unidos a oraciones por los enfermos y los 
acongojados, la imposición de manos, que no se limitaba ahora a 
quienes tenían autoridad oficial, y las profecías pronunciadas por 
quienes reclamaban ese don particular. 


Quizás lo más sorprendente de todo esto era el celo con que 
los creyentes daban testimonio de su fe. Salían a predicar en las 


3 Ibid., p. 32. Citado en Orellano, p. 30. 
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calles e invitaban a sus oyentes a creer en Cristo y a ir con ellos a 
la iglesia. El propio Hoover se sorprendía del modo en que “niños 
y niñas y mujeres tímidas hablaban con un poder que dominaba a 
los oyentes, muchas veces haciéndoles temblar o llorar”.* 


Al mismo tiempo, otros acontecimientos parecidos estaban ocur- 
riendo en Santiago. Un domingo por la mañana, en el servicio de la 
Segunda Iglesia Metodista de Santiago, una mujer conocida como 
la Hermana Elena, quien decía tener el don de profecía, le pidió al 
pastor que le diera oportunidad para dirigirse a la congregación. 
El pastor se la negó, y hubo protestas por parte de algunos de la 
congregación que decían que se le debía dar oportunidad de hablar. 
Esa tarde, en una de las misiones de esa misma iglesia, la Hermana 
Elena otra vez pidió que se le permitiera hablar. Cuando el pastor 
se lo negó, salió al patio, donde le siguieron muchos que querían 
escuchar lo que quería decir. El pastor se enfureció, y surgió una 
reyerta en la que él resultó levemente herido en la cabeza. En otro 
lugar de Santiago, cuando la Primera Iglesia Metodista se preparaba 
para celebrar su servicio vespertino, el pastor, quien había oído lo 
que había acontecido en la otra iglesia, invitó a la policía a estar 
allí para mantener el orden. Cuando la Hermana Elena pidió hablar, 
el pastor le ordenó callar. Puesto que no le obedeció, fue arrestada 
por quebrantar la paz. El resultado fue una gran tensión en el seno 
mismo de la Iglesia Metodista, puesto que mientras unos recibían 
con beneplácito expresiones religiosas inusitadas tales como el 
don de profecía de la Hermana Elena, otros veían en ello una seria 
interrupción a la vida de la iglesia. 


Mientras tanto, las noticias de lo que estaba aconteciendo en 
Valparaíso se difundían por todo el país, puesto que primero los 
diarios locales y luego otros de mayor circulación, comenzaron a 
publicar informes acerca de ello. Algunos de los misioneros que 
tenían posiciones de liderato dentro de la denominación empe- 
zaron a preocuparse, en parte porque el metodismo mismo estaba 
dividiéndose en torno a la cuestión de cómo responder a este nuevo 
fervor religioso, y en parte porque lo que estaba sucediendo primero 
en Valparaíso y luego en Santiago podía manchar la reputación de 


4 Ibid., p. 52. Citado por Orellano, p. 30. 
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la iglesia. Alguien envió un informe acerca de todo esto al liderato 
misionero de la denominación en Nueva York. El resultado fue la 
formación de una delegación que debería ir a Valparaíso a fin de 
investigar lo que estaba aconteciendo, y que incluía tanto a varios 
misioneros como al cónsul norteamericano en esa ciudad. Un juez 
que había recibido quejas por parte de los vecinos de la iglesia 
reafirmó el derecho de los creyentes a continuar sus servicios y 
prácticas, pero les ordenó que debían cesar a medianoche. Por todas 
partes se hablaba acerca del asunto. 


Poco después de todo esto, la Conferencia Anual, es decir, el 
cuerpo gobernante de toda la Iglesia Metodista en Chile, se reunió 
en Valparaíso. Hoover fue acusado de insubordinación y de llegar al 
borde mismo de la herejía. Puesto que la Conferencia estaba reunida 
en la misma ciudad que era la base de operaciones de Hoover, y 
en vista del gran crecimiento numérico que la congregación había 
tenido bajo su dirección” Hoover fue absuelto. Sin embargo, la 
Conferencia emitió un documento en contra de acontecimientos 
y prácticas extraordinarias como las que estaban sucediendo en la 
iglesia de Valparaíso. Hoover renunció, pero el Obispo no aceptó su 
renuncia. Todo esto no le puso fin al asunto, sino que lo empeoró. 
Dos meses más tarde, durante una visita del superintendente de 
distrito, la congregación de Hoover decidió que las autoridades 
metodistas no la habían tratado con justicia, y la mayoría de sus 
miembros abandonó la Iglesia Metodista. En total, unos 500 miem- 
bros abandonaron la iglesia de Valparaíso, y esto dentro de una 
denominación que tenía entonces unos 5.000 miembros. Estos 
disidentes invitaron a Hoover a servir como su pastor, y él aceptó, 
creando entonces la Iglesia Metodista Pentecostal. 


Los acontecimientos tomaron un rumbo diferente en Santiago. 
Al enterarse de que la Conferencia Anual había rechazado las prác- 
ticas pentecostales, los dos grupos de esas tendencias en la capital 
decidieron abandonar la Iglesia Metodista. Quienes salieron de la 
Primera Iglesia Metodista formaron la Primera Iglesia Metodista Na- 
cional, y quienes venían de la Segunda Iglesia Metodista fundaron 
la Segunda Iglesia Metodista Nacional. Ambas invitaron a Hoover 
a servir como superintedente, y cuando éste aceptó, la Iglesia Meto- 
dista Pentecostal se constituyó en una nueva denominación que 
contaba entonces con tres congregaciones. 
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El título de “nacional” que las dos iglesias disidentes en San- 
tiago se dieron a sí mismas es índice de que el conflicto tenía otras 
dimensiones más allá de la cuestión obvia de las prácticas en la 
adoración o aun de las diferencias doctrinales. Se trataba también de 
un conflicto entre los misioneros llegados más recientemente, para 
quienes la educación y el orden eran de gran importancia y que se 
proponían crear en la iglesia un reflejo de la clase medía de la que 
provenían, y el liderato nacional que iba surgiendo, el cual tenía el 
apoyo de algunos de los primeros misioneros, así como del propio 
Hoover, quien se sentía más a gusto trabajando entre las masas ur- 
banas empobrecidas en lugares tales como Santiago y Valparaíso. 
Esto se confirma en lo que aconteció en la Iglesia Presbiteriana de 
Concepción en 1910, cuando un grupo de miembros chocó con 
los misioneros y abandonó la iglesia, creando una congregación 
independiente que al año siguiente se unió a la Iglesia Metodista 
Pentecostal. 


A estos factores culturales y sociales se añadían otros. Para esa 
fecha el metodismo tradicional había llegado a un momento en que 
se subrayaba la doctrina, lo racional y el orden, mientras que el 
nuevo movimiento enfatizaba la emoción, la libertad y la esponta- 
neidad. Mientras el primero tendía a insistir en la necesidad de un 
clero educado cuya autoridad se derivaba en buena medida de su 
educación, la otra daba a todos los creyentes la oportunidad de ex- 
presarse a su propia manera y la posibilidad de alcanzar posiciones 
de liderato. Mientras la primera postura tendía a seguir una cultura 
fundamentada en la palabra escrita, la segunda se adaptaba mejor 
a una sociedad oral. La primera había creado una gran estructura 
que dificultaba la misión, mientras la otra insistía en que la misión 
y el testimonio son más importantes que la estructura, y buscaba 
librarse, al menos por un tiempo, de la carga de una burocracia 
denominacional. 


Hay varios ejemplos del modo en que el nuevo movimiento ha- 
cía posible lograr posiciones de liderato. Uno de ellos, que aunque 
es notable es también típico, es el caso de Manuel Umaña. Umaña 
había sido predicador laico en la Iglesia Metodista y en 1911, tras 
volverse pentecostal, Hoover le nombró pastor interino de la Pri- 
mera Iglesia Metodista Pentecostal de Santiago. Pobre, ignorante e 
iletrado, al principio Umaña se vio en dificultades. Escucho una 
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voz que le ordenaba abandonar su ocupación secular, y por algún 
tiempo él y su familia escasamente tenían qué comer. Más tarde 
contó acerca del día en que llegaron al límite absoluto de sus re- 
cursos y se sentían desesperados. Mientras él y su esposa oraban 
a puertas cerradas, tuvieron una visión de un joven que les decía 
que no debían preocuparse, puesto que Dios cuidaría de ellos. El 
joven entonces se les reveló como un ángel. Umaña y su esposa 
decidieron confiar en la visión, de modo que él continuó dedicado 
completamente a la iglesia. A partir de entonces, las condiciones 
de la familia mejoraron tan rápidamente que un año más tarde el 
periódico Chile Pentecostal comentaba: “Es admirable que una con- 
gregación de pobres pueda dar una cantidad de dinero tan crecida 
en estos tiempos de crisis; solamente la gran providencia de Dios 
puede obrar estas maravillas”.5 Para 1928 a la iglesia se la conocía 
comúnmente como la Iglesia de Jotabeche, por la calle en que estaba 
ubicada. Tenía millares de miembros. Los laicos salían a predicar en 
las esquinas, reunían a un grupo de oyentes, y entonces les invita- 
ban a marchar con ellos hacia la iglesia. Hay informes abundantes 
de visitantes en la ciudad de Santiago que se sorprendían al ver las 
masas, muchas de ellas llevando Biblias, fluyendo como ríos hacia 
Jotabeche. Umaña, quien había sido nombrado pastor interino en 
1912, continuó como pastor de esa iglesia hasta que murió en 1964. 


La disposición del nuevo movimiento a aceptar nuevas formas 
de liderato puede verse también en el papel que en él tenían las 
mujeres. Desde los inicios, se les permitía dar sus testimonios ante 
toda la congregación, al igual que los varones. Varias de ellas también 
se hicieron predicadoras. Muchas de estas mujeres se destacaron 
predicando en las barriadas pobres, donde se las aceptaba porque 
pertenecían al mismo nivel social de los residentes, y se les pres- 
taba un respeto y atención que no tenían quienes venían de otros 
círculos sociales. 


La Iglesia Metodista Pentecostal de Chile tiene el honor de ser la 
primera denominación independiente y autosuficiente en el Tercer 
Mundo. Al mismo tiempo que se declaraba ser más wesleyana que la 
Iglesia Metodista, puesto que esta última había abandonado el celo 


José Quiroga, “Santiago, Junio 9 de 1912,” Chile Pentecostal 24 (September 1,1912), 2. 
Citado en Luis Orellana Urtubia, El fuego y la nieve, p. 53. 
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del metodismo inicial tanto en el culto como en la evangelización, 
la Iglesia Metodista Pentecostal se organizó siguiendo las mismas 
líneas tradicionales del metodismo. Continuó practicando el bau- 

tismo de párvulos, que muchas otras iglesias pentecostales después 
rechazaron, pero rebautizaba a los católicos romanos convertidos 
al Pentecostalismo, como también por entonces comenzaban a ha- 

cerlo en América Latina los metodistas y otras iglesias protestantes 
tradicionales. Siguiendo la antigua tradición metodista, Hoover se 
llamaba a sí mismo “superintendente” más bien que “obispo”, aun- 
que tenía mayor autoridad en la Iglesia Metodista Pentecostal que 
la que tenían los obispos metodistas en su propia denominación. 
Se subrayaba y se alentaba la práctica del diezmo, que vino a ser 
común entre la mayoría de sus miembros. Esta práctica requería, 
no que se apartara el diez por ciento del ingreso para la iglesia y 
para obras de caridad, sino que se apartara ese diez por ciento para 
la iglesia, y entonces se hicieran Obras de caridad con el noventa 
por ciento restante. 


El movimiento pronto resultó en el nacimiento de un gran 
número de iglesias independientes y de denominaciones menores. 
Muchas veces esto era resultado de conflictos de personalidad. Por 
ejemplo, en 1911 un pastor laico de la Alianza Cristiana Misionera 
que antes había sido miembro de la Segunda Iglesia Metodista de 
Santiago abandonó la Alianza, llevando consigo a buena parte de 
su grey, con la cual fundó la Iglesia del Señor. Tras su muerte en 
1933, esa denominación a su vez se dividió en varias otras, entre 
ellas la Iglesia Apostólica del Señor Misionera y la Iglesia del Señor 
la Cual Ganó con Su Sangre. 


Al principio el Pentecostalismo creció principalmente entre prot- 
estantes que abandonaban sus iglesias más tradicionales, a veces en 
grupos numerosos, para unirse a la Iglesia Metodista Pentecostal, 
u otros grupos semejantes, pero pronto empezó a atraer a personas 
nominalmente católicas en los centros urbanos. Se trataba de una 
población marginada por la pobreza y a manudo carente de los ser- 
vicios pastorales de la Iglesia Católica, en la que siempre escaseaban 
los sacerdotes. Las personas oían la predicación y el testimonio en 
las calles, notaban el gozo y el sentido de comunidad que parecía 
prevalecer en las congregaciones pentecostales, se les hablaba de 
las experiencias del Espíritu Santo y de los milagros de sanidad, y 
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entonces comenzaban a preguntarse acerca de este movimiento inus- 
itado, para por fin unirse a él. También, desde el principio la Iglesia 
Metodista Pentecostal comenzó a enviar “obreros”, mayormente 
voluntarios, que dirigían servicios en diversas zonas de la ciudad. 
Estos obreros normalmente comenzaban celebrando los servicios en 
sus propios hogares, muchos de ellos alquilados. Cuando el grupo 
que se reunía llegaba a dos o tres docenas, se organizaban como 
congregación, y el obrero fundador se constituía en su pastor, por 
lo general con poco o escaso salario al empezar. Cuando el grupo 
ya no cabía en casa del pastor, la nueva congregación alquilaba un 
lugar donde reunirse. A la postre, cuando la necesidad era obvia y 
el grupo podía costearlo, se construía un templo. 


El movimiento también llegó a lugares donde no había tales 
Obreros. Una familia se mudaba a una nueva región y allí comen- 
zaba a celebrar cultos en su propio hogar, o personas procedentes 
del campo iban a la ciudad, allí se hacían pentecostales, y luego 
regresaban a sus hogares y compartían su fe. A menudo, algunos 
de los grupos surgidos de esa manera informal le pedían obreros a 
la denominación, según iban creciendo. 


El Pentecostalismo, tanto en Chile como en otros lugares, siempre 
ha tenido que enfrentar dos problemas serios: la constante amenaza 
y frecuente realidad de las divisiones, y la actitud autoritaria de 
algunos de sus pastores y líderes. La Iglesia Metodista Pentecostal 
no estuvo exenta de esto, y sufrió de una seria de cismas surgidos 
principalmente por cuestiones de autoridad y de liderato. Es in- 
teresante notar que una década y media después de que la Iglesia 
Metodista Pentecostal surgió de cismas dentro de las iglesias de 
Valparaíso y Santiago, de la misma Iglesia Metodista Pentecostal 
nació otra denominación surgida de cismas en las mismas dos 
ciudades, ambos casos motivados por cuestiones relativas a la 
autoridad de los pastores. En Valparaíso, Hoover había ordenado 
a Vicente Mendoza, a quien nombró su ayudante, y quien quedó 
a cargo de la iglesia en ausencia de Hoover. Tras casi diez años de 
trabajar con Hoover, Mendoza creyó que había llegado el tiempo 
de sugerir una reorganización de la congregación de modo que sus 
líderes tuvieran mayor participación. Al parecer, Hoover tomó esto 
como un ataque a su persona y su autoridad, y expulsó a Mendoza 
de la Iglesia Metodista Pentecostal. Con él se fue un pequeño grupo 
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de miembros de la iglesia en donde había estado sirviendo, y ese 
grupo vino a ser el núcleo de una nueva iglesia en la ciudad. 


Poco después hubo también un cisma en la Iglesia de Jotabeche 
en Santiago. También en este caso se trataba de cuestiones de au- 
toridad. Un grupo de oficiales de la iglesia local trató de organizar 
un fondo para el apoyo a los necesitados dentro de la congregación, 
y de crear una comisión que lo manejara. El pastor Umaña vio en 
esto un ataque a su autoridad y falta de confianza en su manejo 
del dinero. Expulsó a los seis oficiales culpables de tal falta de 
respeto, y cuando estos partieron llevaron consigo a unas ochenta 
personas, que salieron del templo cantando un himno en espíritu 
de desafío. Pronto los dos grupos disidentes, uno en Valparaíso y el 
otro en Santiago, se unieron para formar una nueva denominación: 
la Iglesia Evangélica de los Hermanos. 


De manera semejante otros grupos también abandonaron la 
Iglesia Metodista así como otras iglesias tradicionales para fundar 
nuevas denominaciones pentecostales. Por ejemplo, en 1928 un 
grupo de antiguos metodistas fundó la Iglesia Wesleyana Nacional. 
Nótese una vez más que en el mismo nombre de la iglesia hay un 
índice del conflicto dentro de las iglesias tradicionales entre los 
misioneros extranjeros y el liderato nativo, que resentía el poder 
excesivo de los misioneros. Comentando sobre este caso y otros 
paralelos en el Brasil, el sociólogo e historiador Emilio Willens dice: 


La mayoría de los cismas dentro de las iglesias protestantes en 
Brasil y en Chile parece relacionarse directa o indirectamente 
con el “nacionalismo”. Este término incluye muchas cosas, 
particularmente en lo que se refiere a las actividades de los 
misioneros extranjeros.... Se daba por sentado que en algún 
momento del desarrollo de una nueva iglesia los “nativos” 
habrían “madurado” lo suficiente como para “hacerse cargo”. 

Era de esperarse que habría desacuerdo entre los nativos y 
los extranjeros en cuanto a exactamente cuándo el desarrollo 
de una nueva iglesia había llegado a ese punto de madurez.f 


6 Emilio Willens, Follmvers ofthe New Faith: Culture Change and the Rise of Protestant- 
ism in Brazil and Chile (Vandorbilt University Press, Nashville, TN, 1967), p. 10 
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Muchos pentecostales se preocupaban por la existencia de un 
número cada vez más confuso de nuevas denominaciones y de 
congregaciones independientes, pero era poco lo que podían hacer 
para remediar esa situación. En 1932, varios de los líderes más 
preocupados por la existencia de tales divisiones trató de resolver 
el problema creando la Misión Evangélica Nacional. En esta orga- 
nización se unieron personas de la Iglesia Metodista Pentecostal, la 
Iglesia del Señor, la Iglesia Evangélica de los Hermanos y la Iglesia 
Wesleyana Nacional, así como otros varios grupos pentecostales. 
A ella se unieron varios metodistas y algunos presbiterianos que 
estaban listos a hacerse pentecostales. La esperanza de la Misión 
Evangélica Nacional era unir a todas las denominaciones, para pre- 
sentar así un testimonio común, evitar la duplicación de esfuerzos 
y la competencia y llevar a cabo un ministerio más efectivo, pero a 
la postre el resultado fue que la Misión Evangélica Nacional senci- 
llamente se volvió una denominación más entre muchas. 


A principios del siglo XXI, el 36 por ciento de todos los chilenos 
estaban de alguna manera afiliados a las iglesias pentecostales, ya 
fuera como miembros o como simpatizantes.” 


Brasil 


La historia temprana del Pentecostalismo en el Brasil es paralela 
a lo que ya hemos visto en Chile. Su fundador fue Luigi Francescon, 
un italiano que había emigrado a los Estados Unidos. Francescon 
y su esposa, Rosina Balzano, vivían en Chicago, donde asistían 
a una iglesia influida profundamente por el avivamiento de la 
calle Azusa. Allí Rosina tuvo repentinamente la experiencia de ser 
“bautizada en el Espíritu Santo”, y un mes más tarde lo mismo le 
sucedió a Luigi. Poco después, Francescon llegó al convencimiento 
de que el Señor le había ordenado abandonar su empleo y viajar a 
Sudamérica para dar testimonio de Jesús, particularmente entre la 


comunidad italiana inmigrante en ese continente. Llegó a Buenos 


7 David B. Barrett, et al., World Christian Encyclopedia: A Comparative Survey of 
Churches and Religions in the Modern World (Oxford University Press, Oxford, 
2001) 1:186. Otros datos estadísticos en este capítulo proceden de la misma 
fuente. 
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Aires en 1909 y unos meses más tarde se trasladó a Sao Pablo, que 

a partir de entonces sería el centro de su labor misionera. Allí se 
puso en contacto con la Iglesia Presbiteriana, y por un tiempo trabajó 
dentro de ella. Cuando comenzó a hablar en lenguas y a invitar a 
otras personas a buscar el bautismo del Espíritu Santo, fue expul- 
sado de la Iglesia Presbiteriana. Se llevó consigo un grupo disidente 
que decidió abandonar la Iglesia Presbiteriana, y con ellos y otros 
reclutados de entre otras iglesias -metodistas, bautistas y católicos- 
fundó la Congregacao Crista no Brasil. Tras su primera generación, 
este grupo creció de manera explosiva. Entre 1952 y 1996 bautizó 

a más de 2,34 millones de personas. En la edición de 1998 de su 
propia publicación anual, la Congregacao Crista informaba que 
estaba presente en 3.996 ciudades y poblaciones y que tenía un 
total de 12.132 “casas de oración”, como llamaba a sus iglesias. Al 
igual que la mayoría de las demás denominaciones pentecostales, 
su crecimiento era mayormente urbano. 


La Congregacao Crista no Brasil no tenía ministros ordenados ni 
a sueldo. El propio Francescon no se mudó al Brasil, sino que con- 
tinuó viviendo con su esposa en Chicago y viajando regularmente al 
Brasil. El gobierno de la denominación estaba a cargo de un equipo 
de ancianos y diáconos, todos ellos voluntarios. Se esperaba que 
todos los miembros diezmaran, pero al mismo tiempo la iglesia 
insistía en que esto era cuestión de conciencia de los creyentes mis- 
mos. Por esa razón sus miembros recibían instrucciones de ofrecer 
sus contribuciones a la iglesia en efectivo, para que nadie supiera 
cuánto habían contribuido los demás miembros. En algunos casos 
esta denominación decía ser la única verdadera iglesia de Cristo, y 
por lo tanto rechazaba a todas las demás, incluso a otras denomi- 
naciones pentecostales. 


Una iglesia cuyos orígenes muestran la relación entre el primer 
Pentecostalismo latinoamericano y las denominaciones estadouni- 
denses es las Asambleas de Dios en el Brasil. Esta denominación 
no fue fundada por misioneros enviados por las Asambleas en los 
Estados Unidos, sino más bien por misioneros estadounidenses 
independientes, y resultado de su ministerio fue una iglesia brasi- 
leña nacional. Esta entonces estableció contacto con las Asambleas 
de Dios en los Estados Unidos y tomó su nombre. Como en el caso 
de la Congregacao Cristá no Brasil, las Assembléias de Deus tiene 
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sus raíces en el movimiento pentecostal en el centro de los Estados 
Unidos. Como la Congregacao Crista, las Asambleas también fueron 
fundadas por europeos que habían emigrado a los Estados Unidos, 
allí se habían unido a movimientos pentecostales en la región cer- 
cana a Chicago, y luego habían recibido el llamado de ir al Brasil. 


Mientras la Congregacao fue fundada por un italiano, los fun- 
dadores de las Assembléias eran suecos. Daniel Berg llegó a los 
Estados Unidos huyendo de la pobreza en Suecia en 1902, cuando 
tenía dieciocho años de edad. Gunnar Vingren llegó al año siguiente, 
y era seis años maypr. Por algún tiempo sus vidas tomaron cursos 
diferentes. Vingren estudió teología y llegó a ser pastor de una iglesia 
menonita en Menominee, Michigan. Berg tenía menos educación 
formal y se ganaba la vida trabajando en una tienda en Chicago. 
Vingren estaba de visita en la Primera Iglesia Bautista Sueca de Chi- 
cago, donde se hacía sentir la influencia del movimiento de la calle 
Asuza, cuando recibió eíbantismo del Espíritu Santo y comenzó a 
hablar en lenguas. Cuando trató de guiar a la iglesia que pastoreaba 
en Menominee para que siguiera el mismo camino, se le expulsó 
de ella. Entonces ocupó el pastorado de otra iglesia bautista, ahora 
en South Bend, Indiana, donde conoció a Daniel Berg. 


Según Vingren y Berg más tarde contaban la historia de su 
llamado al Brasil, este les fue revelado por Dios de una manera 
misteriosa. En el verano de 1910, en su cocina de South Bend, uno 
de los miembros de la iglesia de Vingren que tenía el don de profecía 
declaró que Dios estaba llamando a Vingren a una gran misión en 
otro lugar. Unos días más tarde, el profeta le dijo lo mismo a Berg. 
El profeta no sabía dónde estaba el lugar al que los misioneros 
debían ir, pero sí sabía que se llamaba Para, y que los dos debían 
partir de Nueva York el 5 de noviembre. Puesto que nadie sabía 
dónde se encontraba Para, Vingren y Berg fueron a la biblioteca y 
allí descubrieron que Para era el nombre de una región en el norte 
de Brasil. Viajaron entonces a Nueva York, donde descubrieron 
que había un navio, el Clement, que partía de Nueva York hacia la 
región de Para el 5 de noviembre. Sin hacer más arreglos, compraron 
los pasajes más baratos que había y llegaron a Belem do Para dos 
semanas después. Entre los dos tenían 90 dólares, y no sabían ni 
siquiera una palabra de portugués. 
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Comenzaron su ministerio tratando de aprender rápidamente el 
portugués, con la ayuda de algunos habitantes de Para que hablaban 
inglés. Al principio se alojaron con el pastor bautista de Belem, 
quien les dio la oportunidad de hablar en sus servicios y les alentó 
en sus esfuerzos de aprender portugués. Pero pronto el pastor se 
dio cuenta de que lo que los dos suecos predicaban era diferente de 
lo que se le había enseñado a él, y comenzó a cuestionar sus ense- 
ñanzas. El resultado fue que la iglesia se dividió. Los dos suecos y 
sus seguidores fundaron entonces la Missáo da Fé Apostólica. Esto 
fue en junio de 1911, apenas medio añp después de haber llegado a 
Belem sin otros recursos que la convicción de que Dios les llamaba 
a esa misión. 


Por la misma época, en los Estados Unidos varios de quienes ha- 
bían sido afectados por el avivamiento de la calle Asuza decidieron 
que debían unirse para formar una organización común. El resultado 
fue las Asambleas de Dios, fundadas en 1914. En 1918, la Missáo 
da Fé Apostólica en Brasil decidió tomar el nombre de “Assembléias 
de Deus” y estableció vínculos con la nueva denominación que 
había surgido en los Estados Unidos. Durante los primeros años, el 
crecimiento de las Assembléias fue relativamente lento, pues poco 
menos de 400 personas fueron bautizadas en 1911 y en 1914. Ya 
para 1920 las Assembléias estaban presentes en todos los estados 
del norte y nordeste del Brasil, y para 1944 ya tenían obra en todos 
los estados del país. En 1950 contaban con casi 100.000 creyen- 
tes. En 1997 fueron anfitriones de la Octava Conferencia Mundial 
Pentecostal, a la que asistieron 700.000 personas y que causó un 
gran impacto en la nación. A principios del siglo XXI tenían 14.4 
millones de miembros. En total, aproximadamente el 47 por ciento 
de todos los brasileños estaban afiliados de alguna manera a las igle- 
sias pentecostales, ya fuera como miembros o como simpatizantes. 


México 


Los orígenes del Pentecostalismo en México, así como en muchos 
otros países de la América Latina, no son del todo conocidos. En 
1900, tras visitar la capital en su estado de Sonora, Gabriel García 
cruzó la frontera para adentrarse en Arizona, donde obtuvo una 
Biblia que entonces llevó de regreso a su pequeña aldea, Valle de 
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Tecupeto. Su esposa Lucía García también leyó el libro, y pronto 
toda la aldea se reunía para leer la Biblia, aunque el propio García 
cumplía las tareas pastorales. En 1907, al parecer sin relación al- 
guna con el avivamiento de la calle Asuza, hubo una gran ola de 
glosolalia y se dice que tres de cada cuatro personas en la aldea 
hablaron en lenguas. Esto llevó a un avivamiento que se extendió 
por todo el estado de Sonora, donde la gente se reunía para estudiar 
las Escrituras. Muchos recibieron el don de lenguas, pero no se orga- 
nizaron como iglesia. En 1918 los congregacionalistas procedentes 
de los Estados Unidps comenzaron a trabajar entre estas personas, 
aunque con poco éxito, puesto que quienes habían recibido el don 
del Espíritu en Sonora pensaban que los congregacionalistas no 
entendían ni participaban de su experiencia. A la postre, varias 
denominaciones pentecostales estadounidenses, particularmente 
las Asambleas de Dios, establecieron contacto con aquellos grupos 
dispersos y reclutaron muchos miembros de entre ellos. 


Mientras tanto estaba surgiendo otro movimiento pentecostal 
que tendría mucho mayor impacto tanto en México como fuera del 
país. En 1910, huyendo de la inseguridad de la Revolución mexi- 
cana, Ramona Carbajal de Valenzuela y su esposo partieron de su 
aldea de Villa Aldama en el estado de Chihuahua, donde habían 
sido congregacionalistas, y se establecieron en Los Ángeles. Dos 
años después de llegar a California se unieron a una congregación 
mexicana que había surgido del avivamiento de la calle Asuza. 
Había entonces entre los pentecostales un fuerte debate acerca de 
si el bautismo debía ser “en el nombre del Padre, del Hijo y del 
Espíritu Santo” o sencillamente “en el nombre de Jesús”, como 
parecía ser el caso en el libro de Hechos. Aunque más tarde se acos- 
tumbró a hablar de quienes insistían en la segunda fórmula como 
“unitarios”, ese título no es del todo exacto, puesto que estas per- 
sonas no rechazaban la divinidad del Padre, del Hijo y del Espíritu 
Santo. Sencillamente insistían en la doctrina de la Trinidad por sí 
misma y en que, ya que al parecer la iglesia primitiva bautizaba 
“en el nombre de Jesús”, ellos debían hacer lo mismo. Por esa razón 
algunos preferían el título de “unipentecostales”, más bien que el 
de “pentecostales unitarios”. En todo caso, la iglesia de Carbajal en 
Los Angeles adoptó la postura de que el bautismo debía tener lugar 
solamente en el nombre de Jesús. 
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En 1914 Carbajal decidió que debía regresar a Chihuahua para 
ver si su familia había sobrevivido durante los turbulentos años 
de la Revolución, y para llevarles las buenas nuevas que ella había 
experimentado. Su esposo permaneció en Los Angeles, y a partir 
de entonces ella viajaba frecuentemente a México y por lo tanto 
merece el título de fundadora de la iglesia que resultó de su labor. 


En Chihuahua, Carbajal se enteró de que sus parientes habían 
sobrevivido, y fue recibida con entusiasmo hasta que comenzó 
a contarles acerca de su experiencia del Espíritu Santo. La fa- 
milia estaba ya dividida entre quienes seguían siendo católicos y 
quienes se habían unido a la Iglesia Congregacionalista. Ahora las 
enseñanzas de Carbajal traían mayor división, puesto que tantos 
los católicos como los congregacionalistas rechazaban lo que ella 
decía. Carbajal insistió, con el resultado de que su sobrino Miguel 
García y otras once personas tuvieron la experiencia pentecostal de 
hablar en lenguas. Carbajal estaba convencida de que este núcleo 
de creyentes debía organizarse como iglesia y volvió a los Estados 
Unidos en busca de un pastor que les dirigiera. Cuando no encon- 
tró a tal persona, decidió regresar a México para buscarla. Pronto 
se decidió por el pastor metodista Rubén C. Ortega, a quien contó 
lo que estaba sucediendo en Villa Aldama y le invitó a bautizar a 
aquellos nuevos creyentes, aunque con dos condiciones: que debían 
ser bautizados solo en el nombre de Jesús, y que no debían volverse 
metodistas. Ortega no le hizo caso hasta que, en una de las visitas 
de Carbajal a su casa, un miembro de la Iglesia Metodista le pidió 
a ella que orara para que recibiera el don de lenguas. Carbajal oró 
por él en la sala de la casa de Ortega, e inmediatamente el hombre 
empezó a hablar en lenguas. Esto impresionó de tal modo a Ortega 
que decidió aceptar la invitación de Carbajal. Fueron juntos a El 
Paso, a una iglesia unipentecostal afroamericana donde Ortega fue 
bautizado de nuevo, aunque ahora solamente en el nombre de Jesús. 
Regresó entonces a Chihuahua, donde sirvió como pastor tanto de 
la iglesia en Villa Aldama como de otra que estaba surgiendo en la 
capital del estado. La denominación que surgió de todo esto es la 
Asamblea Apóstolica de la Fe en Cristo Jesús, cuyos miembros son 
conocidos como los “apostólicos”, pero que no deben ser confun- 
didos con las “redes apostólicas” que aparecieron más tarde y que 
se discuten más adelante en el presente capítulo. 
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El ministerio de Ortega entre los apostólicos no duró mucho. 
Sus posturas cada vez más extremas llevaron a muchos a dudar 
de su autoridad, y murió dos años después de haberse unido a la 
iglesia de los apostólicos, tras haber sido declarado demente. En- 
tonces Miguel García, el sobrino de Carbajal, fue nombrado pastor 
de la iglesia en Villa Aldama. Mientras tanto, Carbajal continuaba 
su misión, tanto en el estado de Chihuahua como en el vecino de 
Sonora. Allí reclutó a varios antiguos presbiterianos y metodistas, 
y con ellos organizó nuevas iglesias. 


Al principio, los apostólicos continuaron bautizando párvulos, 
como habían aprendido de sus antiguos contactos metodistas, con- 
gregacionalistas y presbiterianos. Más tarde, como resultado de la 
influencia de otras iglesias pentecostales, limitaron el bautismo a 
los adultos, quienes siempre debían ser bautizados solamente en 
el nombre de Jesús. 


Los primeros años de la nueva denominación fueron turbulentos. 
Pocos de sus primeros líderes dieron buenos resultados. Él propio 
Miguel García, tras tener problemas familiares, partió hacia los 
Estados Unidos. La manera en que se debía escoger y reconocer a 
los nuevos líderes era confusa. Repetidamente hubo predicadores 
de doctrinas y prácticas extremas o extrañas que dividieron las 
congregaciones. Tal fue el caso, por ejemplo, de la iglesia de Tor- 
reón, donde “Saulo” y “Silas”, a quienes volveremos más adelante, 
produjeron un impacto enorme. También se debatía la cuestión 
del orden de culto. Mientras algunos insistían en la necesidad de 
hablar en lenguas constantemente, otros creían que era necesario 
tener más orden en el culto. A la postre, surgió una práctica que 
vino a ocupar el lugar de una regla tácita: había períodos durante 
el culto en los que todos oraban en voz alta, algunos en español 
y otros en diversas lenguas, pero tras algún tiempo las oraciones 
en voz alta comenzaban a menguar. Si entonces alguien continu- 
aba hablando en lenguas, el resto de la congregación mantenía un 
silencio reverente o continuaba orando en voz queda por algunos 
minutos. Si la persona que hablaba en lenguas continuaba, el pas- 
tor le mandaba a callar. En algunas iglesias había una campanita 
que el pastor tocaba para dar a entender que había llegado la hora 
del silencio. En otras, el pastor sencillamente empezaba a hablar 
o le pedía a la congregación que cantara. En contraste con otras 
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iglesias pentecostales, se hacía poco por interpretar lo que se decía 
en lenguas desconocidas. 


En 1946 los apostólicos adoptaron una constitución que regularía 
el gobierno de la iglesia. El resultado fue una denominación alta- 
mente jerárquica tanto en su gobierno como en el orden económico. 
En el gobierno, los dirigentes eran obispos que, aunque elegidos por 
la iglesia en su totalidad, tenían gran autoridad. En lo económico, 
cada nivel de la jerarquía (los individuos, las congregaciones, los 
distritos y las conferencias) debía diezmar a un nivel por encima 
de él. 


A principios del siglo XXI, menos de cien años después de la 
experiencia pentecostal de Ramona Carbajal, la Asamblea Apostólica 
de la Fe en Cristo Jesús contaba con más de un millón de miembros 
no solo en México, sino también en el resto de América Latina y en 
los Estados Unidos. 


Al mismo tiempo que los apostólicos pasaban por sus años 
turbulentos tras la primerísima generación de líderes, otras igle- 
sias pentecostales iban organizándose, no tanto como resultado 
de misiones oficiales por parte de iglesias pentecostales en otros 
países, sino sencillamente como resultado del poder contagioso 
del movimiento. Tal fue el caso de la Iglesia Evangélica Cristiana 
Espiritual, que fue principalmente el resultado de los esfuerzos del 
escocés Joseph Stewart, un hombre altamente educado que se había 
formado en una familia escocesa presbiteriana tradicional. En 1893 
conoció a un grupo de misioneros egipcios quienes proclamaban el 
bautismo del Espíritu Santo e insistían en el bautismo solamente en 
el nombre de Jesús. (Es importante recalcar esa fecha, puesto que 
esto sucedió más de una década antes del avivamiento de la calle 
Azusa, lo cual muestra que el Pentecostalismo no tuvo un solo ori- 
gen, y que los acontecimientos de la calle Azusa fueron solamente 
parte de muchos otros que estaban sucediendo en la misma época 
en diversas regiones del mundo.) Al principio se les permitió a 
estos misioneros egipcios predicar en la Iglesia Presbiteriana, pero 
cuando Stewart recibió el bautismo del Espíritu Santo y comenzó 
a hablar en lenguas se les expulsó de la iglesia. Los misioneros re- 
gresaron a Egipto, y Stewart partió con ellos, para ser bautizado en 
el Nilo en el nombre de Jesús. Entonces fue de misionero a África 
así como a varios países en el Hemisferio Occidental, tales como la 
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Argentina, Canadá y los Estados Unidos, hasta que por fin llegó a 
México en 1924. Allí predicó en varias iglesias protestantes tradi- 
cionales -metodistas, bautistas y presbiterinas-, pero a la postre fue 
expulsado de todas ellas. De cada una de ellas logró reclutar algunos 
seguidores. Al parecer, al principio la mayoría de las personas que se 
unieron a su Iglesia Evangélica Cristiana Espiritual eran apostólicos 
descontentos con el caos que existía en su propia denominación. 


A principios del siglo XXI había en México docenas de denomina- 
ciones pentecostales, así como millares de iglesias independientes. 
La mayoría de las iglesias pentecostales principales no habían tenido 
su origen gracias a los esfuerzos de denominaciones o sociedades 
misioneras en los Estados Unidos, sino que, como los apostólicos, 
eran resultado de la labor de mexicanos que se habían involucrado 
en el avivamiento pentecostal y luego fundaron sus iglesias. Tales 
eran, entre otras, la Iglesia Cristiana Betel, la Iglesia de Dios en la 
República Mexicana y la Iglesia Cristiana Interdenominacional. Para 
esa época, aproximadamente un 13 por ciento de los mexicanos se 
relacionaba de alguna manera con iglesias pentecostales, ya fuera 
como miembros o como simpatizantes. 


El movimiento carismático 
en otras denominaciones 


En todo lo anterior se ve que buena parte del primer crecimiento 
del Pentecostalismo en América Latina fue el resultado de divisiones 
dentro de las denominaciones protestantes más tradicionales. Tam- 
bién resulta claro que según el movimiento crecía iba ganando más 
adherentes de entre los católicos nominales, aunque siempre hubo 
buen número de protestantes, así como congregaciones enteras, 
que dejaban sus denominaciones para volverse pentecostales. Sin 
embargo, el impacto del Pentecostalismo en esas otras denomina- 
ciones no se limitó a ganar miembros de entre ellas. Al contrario, 
durante el curso del siglo XX todas las denominaciones protestantes 
principales, así como la Iglesia Católica, fueron influidas por el 
movimiento pentecostal y por sus prácticas, particularmente en la 
adoración. Muchas congregaciones adoptaron estilos pentecostales 
de adoración, y esto a su vez llevó a un buen número de cismas 
dentro de las congregaciones mismas. Pronto en todas las princi- 
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pales denominaciones cristianas en América Latina se escuchaban 
testimonios, se cantaban repetidamente los estribillos o “coritos”, se 
hablaba en lenguas, se oraba en voz alta y varias personas a la vez, 
se alzaban las manos en señal de alabanza, y se practicaban muchos 
otros usos de origen carismático. Con el tiempo, había carisméticos 
entre los metodistas, los anglicanos, los presbiterianos, etc. 


El carismatismo católico romano merece mención especial. Este 
movimiento se inició en los Estados Unidos en 1967, pero pronto 
se expandió por toda América Latina. En los Estados Unidos fun- 
cionaba principalmente en grupos decoración en que los creyentes 
se reunían para orar, estudiar las Escrituras, buscar los dones ex- 
traordinarios del Espíritu y compartir sus experiencias. En América 
Latina se siguió el mismo procedimiento, aunque en varios casos 
los grupos de oración se mezclaban con algunas comunidades ecle- 
siales de base (sobre las cuales véase el capítulo 9), lo cual llevó 
a la formación de grupos que eran a la vez carisméticos y activos 
partícipes en la lucha por cambiar las estructuras de la sociedad. 


Muchas de las autoridades eclesiásticas católicas veían al 
movimiento carismático dentro de su iglesia con sospecha, pues 
temían que minara la autoridad de la jerarquía, dividiera la iglesia 
y le abriera el paso al Protestantismo pentecostal. Otros veían en 
el movimiento un modo de revitalizar la iglesia y de enfrentarse 
a lo que les parecía ser la gran amenaza pentecostal en América 
Latina. Lo que sucedió con el movimiento pareció darles razón a 
ambas posturas. 


Por una parte, los católicos carisméticos contribuyeron significa- 
tivamente a la vitalidad del Catolicismo romano en América Latina 
hacia fines del siglo XX. Al introducir un culto más espontáneo, con 
mayor libertad de expresión, tal carismatismo apelaba a muchos 
jóvenes que habían abandonado la iglesia. Los feligreses carismáti- 
cos se dedicaban a orar por sus sacerdotes, estudiar las Escrituras, 
visitar a los enfermos y dar testimonio de su fe. 


Por otra parte, el movimiento no siempre se mantuvo dentro de 
los límites de lo que las autoridades eclesiásticas estaban dispuestas 
a aceptar, y esto dio lugar a nuevas denominaciones carismáticas 
cuyos miembros no venían de otras denominaciones protestantes, 


sino directamente del Catolicismo carismático. 
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Esto se vio, por ejemplo, en el caso del padre Rómulo Falcón, 
miembro de la orden de Misioneros del Sagrado Corazón, quien 
había servido como sacerdote por más de veinticinco años cuando 
se unió al movimiento carismático. Antes de dar este paso, había 
tenido relaciones estrechas con las comunidades eclesiales de base 
en las montañas de Perú, y gozado de gran respeto como director 
de formación espiritual en los seminarios en la ciudad de Trujillo. 
Se dice que por algún tiempo había tenido algunas dudas acerca 
de su fe y había escrito a Roma pidiendo una dispensación que le 
aliviara de su ministerio. Se le invitó a hablar en una remota aldea 
donde un joven lo sorprendió y hasta le ofendió al dirigirse a él 
por su nombre de pila. Pero cuando el joven le preguntó: “Rómulo, 
no eres cristiano”, el cura se estremeció. Comenzó entonces a 
hablar en lenguas, y más tarde diría que aquel fue el momento de 
su verdadera conversión a Jesucristo. Aunque se le invitó a unirse 
a la iglesia pentecostal,.sq,negó a ello, diciendo que había nacido 
católico y que su tarea sería llevar su experiencia del bautismo del 
Espíritu Santo a la Iglesia Católica. Eso fue precisamente lo que hizo, 
organizando lo que él llamaba “escuelas de servidores” dedicadas 
al estudio de la Biblia y al servicio de otros. Por algún tiempo, su 
obispo le apoyó. Algunos dicen que ese apoyo llegó a tal punto que 
el obispo le autorizó para establecer contacto con algunos pente- 
costales en los Estados Unidos. En 1984 se le declaró oficialmente 
Coordinador Nacional de la Renovación Católica Carismática, y 
empezó a organizar el movimiento carismático en un lineamiento 
parecido al de las comunidades de base. 


El movimiento pronto empezó a dividirse. Algunos decían que 
la experiencia del Espíritu Santo y el estudio de las Escrituras les 
obligaban a abandonar la veneración de los santos y de la Virgen. 
Comenzaban a llamarse “carismáticos renovados”, y a decir que los 
otros eran “carismáticos tradicionales”. Por algún tiempo, el padre 
Falcón pudo evitar la división, pero en 1984 se le invitó a Roma 
-según dicen algunos para responder a acusaciones que se habían 
hecho contra él- y murió mientras estaba en Alemania. Entonces el 
movimiento se dividió. Algunos de sus miembros, los “carismáticos 
renovados” se volvieron vehementemente anticatólicos, al punto 
de sugerir que la muerte del padre Falcón no había sido natural, y 
abandonaron la Iglesia Católica. Los “carismáticos tradicionales”, 


EL Pentecostalismo y los movimientos autóctonos 397 
por su parte, permanecieron en la Iglesia. Algunos se unieron a 
iglesias pentecostales que ya existían, y otros formaron un mov- 
imiento independiente que llegó a tener buen número de iglesias. 


Este nuevo movimiento insistía en que era carismático, pero no 
pentecostal. Al tiempo que valoraba el don de las lenguas, insistía en 
que ese don de Pentecostés fue dado para comunicar el evangelio, y 
que por lo tanto Dios lo da, no solo para que los creyentes se gocen 
en él, sino también para que puedan dar testimonio. También se 
subrayaba el servicio a los demás, y a menudo se hacía referencia 
a sus líderes como “siervos”, título eo que se escuchan ecos de las 
“escuelas de servidores” de Falcón. También se decía que para recibir 
el Espíritu era necesario recibirlo gracias a otra persona que ya lo 
tiene, en lo cual se ven rastros de la doctrina católica tradicional 
de la sucesión apostólica. Por espacio de casi dos décadas este 
movimiento se negó a unirse a otras iglesias en actividades inter- 
denominacionales, y dio origen a varios grupos y congregaciones 
independientes, de las cuales la más conocida es Agua Viva, que 
dice ser la congregación más grande en el Perú. En algunas zonas 
también hubo importantes tensiones dentro del movimiento entre 
quienes trataban de que se asemejara más al resto del movimiento 
carismático, particularmente en los Estados Unidos, y otros que 
subrayaban su carácter autóctono. 


Movimientos heterodoxos o cuestionables 


La libertad que el Pentecostalismo les daba a sus seguidores para 
llegar a posiciones de liderato, unida a la facilidad con que algunas 
iglesias pentecostales se dividían, hizo posible el surgimiento de 
varios movimientos que muchos consideraban heterodoxos o al me- 
nos cuestionables. Algunos de estos se apartaban del Cristianismo 
ortodoxo, y de la mayor parte del Pentecostalismo, no tanto en sus 
doctrinas como en sus prácticas, pero muchos otros hicieron de la 
religión un instrumento mediante el cual los creyentes supuesta- 
mente podían obtener de Dios cuanto desearan, y del evangelio una 
promesa de prosperidad. Y algunos hasta tomaban características 
mesiánicas, haciendo de sus líderes mesías y hasta a veces deidades. 


Hay muchos casos que podrían citarse. En México, esto sucedió 
frecuentemente entre los apostólicos. El pastor Rubén Ortega, 
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aparentemente cuando ya comenzaba a adolecer de la enfermedad 
mental que a la postre se posesionó de él, declaró que él era el me- 
sías. Poco después, cuando todavía Manuel García era su líder, los 
apostólicos tuvieron que enfrentarse a uno de sus miembros, Juan 
Rodríguez, quien decía que él era el mesías e insistía en que todos 
los verdaderos creyentes debían aceptarle como tal. Rodríguez logró 
tener algunos seguidores, y el conflicto entre él y García se volvió un 
escándalo público que llegó a tal punto que García fue encarcelado. 
A la postre, el grupo de Rodríguez se disolvió, y su lider emigró a 
los Estados Unidos. 


Ya nos hemos referido a “Saulo” y “Silas”. En una visita a otra 
iglesia, el pastor de la iglesia apostólica en la ciudad de Torreón 
conoció a estos dos individuos quienes se negaban a dar sus nombres 
(ahora sabemos que se llamaban Antonio Muñoz y Felipe Flores) y 
quienes declaraban que el Espíritu Santo les había ordenado que 
tomasen nombres bíblicos. Al escucharles decir que todo en la igle- 
sia debía hacerse siguiendo estrictamente la dirección del Espíritu 
Santo, el pastor les invitó a ir a Torreón a trabajar con él. Pronto la 
predicación de Saulo y Silas fue aceptada ampliamente entre los 
apostólicos. Al mismo tiempo, sus enseñanzas y demandas se iban 
haciendo cada vez más extrañas. Convencidos de que los apóstoles 
lo hacían, llevaban largas túnicas y barbas. Se negaban a bañarse, 
pues consideraban que el baño era una preocupación pecaminosa 
por el cuerpo. Dios les revelaba el nombre, siempre bíblico, que cada 
nuevo converso debía llevar. Quienes no utilizaban tales nombres 
eran considerados apóstatas. Mandaban que los creyentes vivieran 
apartados del resto de la sociedad, ya fuese en aldeas propias o en 
casas comunitarias, y que todas las cosas debían ser tenidas en 
común y administradas por Saulo y Silas. Recibían revelaciones 
que les decían quién debía casarse con quién y qué matrimonios 
debían disolverse, frecuentemente aunque no siempre sobre la base 
de que habían sido bendecidos por sacerdotes católicos, quienes 
eran “paganos”. Prohibían que se usaran perfume, joyas, afeites y 
todo lo que se les pareciera. Decidieron que los enfermos debían 
confiar solo en Dios para su salud y que por lo tanto quien acudía 
a médicos, clínicas u hospitales, y hasta quien tomara una aspirina, 
sencillamente estaba mostrando que le faltaba fe. Otros, tales como 
“Abraham”, “Moisés” y “Bernabé” se dedicaron a proclamar sus 
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enseñanzas, siempre afirmando que Saulo y Silas eran los delegados 
de Dios y que se les debía obedecer en todo. 


A la postre el movimiento desapareció, pero algunos sugieren 
que hay una relación entre sus remanentes y la organización mucho 
mayor llamada Iglesia La Luz del Mundo. El nombre completo de 
tal organización es Iglesia del Dios Vivo, Columna y Apoyo de la 
Verdad, La Luz del Mundo. Sus orígenes se encuentran en Eusebio 
Joaquín González, quien en 1926 tuvo una visión según la cual a 
partir de entonces debía llamarse “Aarón”, lo cual nos lleva a pensar 
en las prácticas de Saulo y Silas. Se le Ijamaba, según él decía, a res- 
taurar el Cristianismo primitivo. Cuando murió en 1964, le sucedió 
su hijo, “el ungido”, conocido como “Hermano Samuel” o “Samuel 
Joaquín”, pues su nombre de nacimiento había sido Joaquín. Aarón y 
Samuel eran considerados los dos apóstoles llamados por Dios para 
restaurar el Cristianismo, caído en apostasía cuando los apóstoles 
originales murieron. El modo en que se respetaba y veneraba a estos 
dos apóstoles puede verse en un himno que dice: “Samuel Joaquín, 
Apóstol poderoso en palabra, él trae para la tierra perdón ... cual 
Cristo en Galilea”. Uno de los grandes festivales del movimiento era 
el 14 de agosto, fecha de nacimiento de Aarón. El himno para esa 
ocasión dice: “Al mundo paz, nació Aarón, nació ya nuestro Rey, el 
corazón ya tiene luz y paz de su santa grey”. En otro paralelismo con 
Jesús, se nos dice que cuando Samuel regresó de un viaje, “entró a 
la colonia manejando un carro grande blanco, convertible, y toda la 
gente salió a recibirlo con palmas en las manos, moviéndolas de lado 
a lado y aclamando: ¡Bendito el que viene en el nombre del Señor!”8 


La Luz del Mundo también rechazaba la doctrina de la Trinidad 

e insistía en el bautismo solo en el nombre de Jesús. En contraste 

con los apostólicos que ya hemos discutido, también rechazaba la 

idea misma de la divinidad eterna de Jesús. Fue en su bautismo que 
Jesús vino a ser Cristo, y por lo tanto divino. Para ser salvo, hay 

que ser bautizado en el nombre de Jesús, y solo de Jesús, y esto ha 

de hacerse en la Iglesia La luz del Mundo, fuera de la cual no hay 

salvación, pues todas las otras iglesias son falsas. 


Ricardo Becerra y Luis C. Reyes, La Luz del Mundo,  http://www.sectas.org/ar 


ticulos/luzdelmundo.html. 
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Se ordenaba a los miembros de La Luz del Mundo llevar una vida 
austera. Las mujeres no debían vestir pantalones ni usar afeites. En 
la iglesia, debían sentarse a un lado, y los varones al otro -práctica 
común en muchas iglesias pentecostales. Los hombres no podían 
llevar la cabellera larga, y las mujeres no podían cortarse la suya. 
La adoración no tendría instrumento musical alguno, puesto que 
todos ellos son abominación ante Dios. 


Parte del atractivo de La luz del Mundo se encontraba en sus ser- 
vicios sociales, puesto que les prestaba fuerte apoyo a sus miembros 
tanto mediante asistencia directa como mediante el desarrollo de 
cooperativas. En 1992 este movimiento, cuyo gobierno estaba en 
Guadalajara, decía tener 200.000 seguidores en México y un total 
de más de un millón en todo el mundo. 


Otro movimiento que tuvo un crecimiento explosivo fue la Igreja 
Universal do Reino de Deus, también conocida por su lema “Pare de 
Sufrir”, puesto que este es el anuncio e invitación que señala sus 
lugares de adoración, y que aparece en toda su literatura y programas 
radiales y de televisión. Fue fundada en 1977 por Edir Macedo, quien 
alquiló un almacén en Río de Janeiro para sus primeras reuniones. 
La característica principal de este movimiento es su insistencia en 
que le prosperidad es promesa de Dios, de tal modo que tiene que 
ser parte de la vida de toda persona fiel y obediente a las Escritu- 
ras. Puesto que una de las cosas que la Biblia ordena es que le den 
a Dios diezmos y ofrendas, una de las razones por las cuales las 
personas no prosperan es que no le dan a Dios lo que se le debe. El 
tema común del movimiento, Pare de Sufrir, es que si uno da con 
liberalidad, prosperará. Si no da, ello es señal de que uno no ama 
a Dios, y por lo tanto Dios no tiene que resolverle sus problemas. 
La prosperidad de que aquí se habla no es solamente el éxito en 
los negocios: también involucra la salud, puesto que Dios sana a 
quienes son fieles y obedientes, así como las relaciones familiares. 
Por lo tanto, hay días especiales cada semana dedicados a cada uno 
de estos asuntos y otros semejantes. Una característica de la Igreja 
Universal do Reino de Deus es que sus templos nunca cierran las 
puertas. Se invita a las personas a ir al templo a orar en cualquier 
momento, lo cual en América Latina ha sido una larga tradición en 
la Iglesia Católica, pero no entre protestantes. 
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El impacto del movimiento en el Brasil, en toda América Latina 
y en el resto del mundo ha sido enorme. Algunos dicen que eso se 
debe en parte a su buen uso de las mejores y últimas técnicas de 
publicidad y mercadeo. A principios del siglo XXL, la Igreja Univer- 
sal do Reino de Deus estaba presente en noventa países diferentes, 
y algunos decían que era la principal y más grande corporación 
internacional basada en el Brasil. Se estimaba que la fortuna de 
Macedo era de unos cien millones de dólares, y hasta se hablaba 
de hacer de él candidato a la presidencia del Brasil, al tiempo que 
otros le acusaban de querer hacer del país una teocracia bajo su 
propio gobierno. 

Otro movimiento que se discutió mucho en América Latina 
hacia fines del siglo XX y principios de XXI fue el de las “redes 
apostólicas”. Los orígenes de este movimiento no están del todo 
claros. Algunos piensan que comenzó en Chicago en 1995, cuando el 
“apóstol” John Eckhardt fundó la organización Ministerios Interna- 
cionales de las Iglesias Proféticas y Apostólicas Unidas (International 
Ministries ofProphetic andApostolic Churches Together, IMPACT). 
Otros dicen que sus raíces se encuentran en América Latina, donde 
hay varios “apóstoles” que pretenden haber sido el fundadores de 
la red, o haberse contado entre sus fundadores. En todo caso, ha- 
cia fines del siglo XX el movimiento se extendió por toda América 
Latina, creando gran preocupación entre las iglesias pentecostales 
más tradicionales. Según este movimiento, la Reforma del siglo 
XVI y los avivamientos que tuvieron lugar después no bastan. Es 
necesario restaurar la iglesia a su obediencia original. Y esto ha de 
hacerse bajo la dirección de los “apóstoles”, es decir, personas a 
quienes Dios ha ungido especialmente para esta tarea. Esto implica 
que los apóstoles y sus seguidores han de esperar que las iglesias 
e individuos que no compartan su visión les rechacen. Los nuevos 
apóstoles se dicen ser “verdaderos reformadores” que se oponen al 
“espíritu de Jezabel” que se manifiesta en las estructuras de poder 
dentro de la iglesia. Según ellos, en la iglesia predominan la falsa 
religión y la hechicería. 


Aunque la terminología es casi la misma en las diversas variantes 
del movimiento de redes apostólicas, tales redes no concuerdan 
entre sí. Su tema común es que en estos días, que son los últimos, 
Dios ha levantado nuevos apóstoles para la “restauración, renova- 
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ción y restitución” de la iglesia. Tales apóstoles han de formar una 
red de apoyo mutuo. Algunos de ellos —los apóstoles “verticales” — 
han de tener una función jerárquica de supervisión y guía. Otros 
-los apóstoles “horizontales”- son los que han de invitar a nuevos 
miembros a la red. Para ser válido, un ministerio o una iglesia ha de 
estar “bajo cobertura apostólica”. Luego, cualquier denominación, 
iglesia, programa de ministerio o individuo que rehúse ser parte 
del movimiento y que por tanto no esté bajo tal cobertura, es parte 
de la vieja iglesia, la iglesia de Jezabel, y se resiste a la reforma que 
Dios está trayendo por medio de sus apóstoles. 


En algunas ramas del movimiento de las redes apostólicas -aun- 
que no tanto como en la Igreja Universal do Reino de Deus- hay 
también cierto énfasis en la prosperidad, y particularmente en la 
promesa de éxito para aquellos ministros que se coloquen bajo 
cobertura apostólica. Así, por ejemplo, uno de los líderes del mo- 
vimiento, al invitar a otros pastores a colocarse bajo la cobertura 
apostólica, se jacta de que antes de ser apóstol tenía que “predicar 
15 días por un racimo de bananos”? pero ahora no. Por último, hay 
también en el movimiento un énfasis triunfalista y hasta teocrático, 
pues se anuncia que bajo el liderato de las redes apostólicas “Las 
naciones todas vendrán, adorarán, alabarán y servirán al Dios eterno 
bajo cobertura, sumisión y obediencia al cuerpo de Cristo que es 
la iglesia”.10 


Las tendencias mesiánicas que ya hemos visto en movimien- 
tos tales como La Luz del Mundo se ven también en varios otros 
movimientos semejantes. En 1942, en Puerto Rico, la predicadora 
pentecostal Juana García comenzó a declarar que ella misma repre- 
sentaba “la plenitud del Espíritu”. Pronto se le comenzó a conocer 
como “la diosa Mita”, título que ella misma aceptó. Con ella había 
comenzado una nueva dispensación del Espíritu, siguiendo las dis- 
pensaciones anteriores del Padre en el Antiguo Testamento y luego 
del Hijo. Bajo su dirección, había un “colegio apostólico” dirigido 


9 Roni Chávez, Moviéndonos en lo Apostólico,  http://atalayasenaccion.net/estu- 
dios%20atalayas/Apostoles/MOVIENDC)NOS%20EN%20LO%20APOSTOLICO. 
doc. 

10 Centro Apostólico y Profético, Bajo cobertura “apostólica [sic] y pro/ético, ”http:// 
www.geoscopio.net. 
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“Aarón”, hijo adoptivo de Mita. El movimiento creció rápidamente 
entre los pobres, particularmente porque era también un sistema 
de apoyo y de compartimiento entre ellos. Los creyentes debían 
entregarle todo lo que poseían así como sus salarios a la diosa Mita, 
quien invertía entonces lo recibido de tal modo que todo el cuerpo 
de creyentes se beneficiara. Luego, el movimiento pronto poseyó 
edificios de apartamentos, lavanderías, panaderías, talleres de car- 

pintería, etc., y en tales lugares empleaba a sus miembros, quienes 
a su vez colocaban sus ingresos a la disposición del movimiento. 

A partir de Puerto Rico, el culto a Mita se extendió también a la 
República Dominicana y, aunque en mucho menor grado, a otros 
lugares. Mita murió en 1970, y su mausoleo se volvió centro de 
peregrinación, al tiempo que Aarón vino a ocupar el lugar de Mita. 


De manera semejante, el puertorriqueño José Luis de Jesús Mi- 
randa, antes adicto a la heroína y expresidiario, fundó el movimiento 
Creciendo en Gracia. Desde su cuartel general en Miami, Miranda 
proclamaba que él era la segunda venida de Jesucristo, y que por 
lo tanto no moriría. En sus programas de televisión e internet se 
presentaba como “el Rey de reyes, Señor de señores, yo, el Dr. José 
Luis de Jesús Miranda, Jesucristo Hombre.”11 Su mensaje era esen- 
cialmente de perdón absoluto. Según él, ya no existe el pecado. No 
solo los papas, sino también San Pedro, han engañado a la humani- 
dad con una mentira que ha perdurado por dos mil años, hasta que 
vino el propio Miranda a aclarar las cosas. Sus discípulos alababan 
a Miranda, quien les decía que eran ángeles en la presencia de Dios 
venidos a la tierra para tener una experiencia física, y por tanto 
eran perfectos. Cuando se le criticaba por el tamaño de su cuerpo 
de seguridad personal, que era mayor que el de muchas cabezas de 
estado, Miranda respondía: “Seré el presidente del gobierno más 
grande que esta tierra haya tenido” .12 


De más estar decir que las enseñanzas y predicciones de Mi- 
randa fueron rechazadas por todos los demás cuerpos cristianos, 
tanto católicos como protestantes. A pesar de ello, se decía que su 
imperio contaba con varios millones de dólares, y a principios del 


11 José Luis de Jesús Miranda, Dr. José Luis de Jesús Miranda, Jesucristo Hombre - Yo 
el primero, http://video.yahoo.com/watch/6352004/16476671. 


12 José Luis de Jesús Miranda, Creciendo en Gracia, http://creciendoengracia.com. 
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siglo XXI Creciendo en Gracia tenía 300 congregaciones en diversas 
partes del mundo. 


Conclusión 


El impacto del movimiento pentecostal y carismático en el Cris- 
tianismo latinoamericano, incluso en aquellas iglesias que no se 
consideran a sí mismas pentecostales o carismáticas, es innegable. 
El Protestantismo, que al principio del siglo XX era una minoría 
apenas perceptible en casi todos los países latinoamericanos, ex- 
cepto en aquellos donde había grandes contingentes de inmigrantes 
protestantes, hacia fines de ese siglo se había transformado en una 
presencia importante en cada país latinoamericano. De una pobla- 
ción total de 520 millones, había 170 millones que se identificaban 
como pentecostales, carismáticos o miembros de iglesias indepen- 
dientes, la mayoría de talesiglesias de carácter pentecostal. 


Como hemos visto en las páginas que anteceden, el Pentecosta- 
lismo tomó muchas formas diversas. Por ello es difícil caracterizarlo 
como un todo. Hay empero algunas afirmaciones generales que 
pueden hacerse, si no del movimiento en su totalidad, al menos de 
sectores importantes dentro de él. Lo primero que se puede decir 
tiene que ver con el desarrollo del Pentecostalismo como un todo. 
El historiador Carmelo Álvarez, quien ha trabajado entre pente- 
costales en América Latina por espacio de varios años, afirma que 
hay tres períodos principales en la historia del Pentecostalismo 
latinoamericano: (1) 1909-1929. Estos años señalan los inicios del 
Pentecostalismo, primero de manera autóctona en América Lati- 
na misma, y luego como resultado de misioneros procedentes de 
iglesias pentecostales en otros lugares. (2) 1930-1960. Estos fueron 
los años de estabilización y organización cuando se estableció el 
carácter del movimiento, se desarrollaron sistemas de gobierno 
y reglamentos, y se clarificaron diversos puntos de doctrina. (3) 
1960-presente. El período a partir de 1960 se ha caracterizado por 
un crecimiento de carácter explosivo por parte de los principales 
cuerpos pentecostales y por la multiplicación de iglesias indepen- 
dientes y denominaciones menores. También ha sido el tiempo de 
lo que Álvarez llama “movimientos pentecostales heréticos”, así 
como de un nuevo énfasis en la prosperidad, el éxito y la sanidad. 
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En segundo lugar, en la mayoría de los casos el Pentecostalismo 
creció primero entre la población pobre en las ciudades, y luego 
en las aldeas pequeñas o zonas rurales. Fue al llegar a su segunda 
y tercera generación que comenzó a abrirse paso entre las clases 
inedias. En 1968 el sociólogo suizo Christian Lalíve d'Epinay decía 
que el Pentecostalismo en Chile era “el refugio de las masas”. En 
ese tiempo señalaba que el movimiento crecía principalmente entre 
las masas urbanas desheredadas y desarraigadas, y que una de sus 
características fundamentales era su énfasis ultramundano. Más 
tarde, otros han argumentado que el carismatismo no pentecostal 
es la expresión del Pentecostalismo dentro de la clase media. Ha- 
cia fines del siglo XX, no solamente había escuelas, sino también 
universidades y seminarios pentecostales donde se educaba una 
nueva clase media con raíces pentecostales. 


En tercer lugar, a pesar de su énfasis ultramundano, según el 
Pentecostalismo fue madurando se involucró cada día más en los 
servicios sociales, el desarrollo de cooperativas y otros modos de 
asistencia a los pobres. Además, al tiempo que crecía el número 
de sus seguidores, los pentecostales se fueron involucrando en la 
política. Esto llegó a tal extremo que en 1982 Efraín Ríos Montt, 
líder de la Iglesia del Verbo, derrocó al gobierno de Guatemala y 
estableció un régimen de mano dura. Sin llegar a tales extremos, 
hacia fines del siglo XX en varios países los políticos comenzaron a 
buscar votos entre los pentecostales, y se discutía entre los líderes 
pentecostales qué criterios debían seguir los cristianos al votar por 
uno u otro candidato, así como el lugar de los pentecostales mismos 
en la política y el gobierno. 


En cuarto lugar, aunque muchos pentecostales insistían en la 
larga tradición de excluir a las mujeres de posiciones de liderato, 
varias denominaciones e iglesias independientes marcharon a la 
vanguardia tanto del Catolicismo como del Protestantismo tradicio- 
nal en cuanto al papel asignado a las mujeres. Como hemos visto, 
las mujeres tuvieron un lugar importante en la fundación de varias 
denominaciones. El principio mismo según el cual el Espíritu tiene 
libertad para escoger a aquellas personas a quienes les dará sus 
dones ayudó a sobreponerse al prejuicio en contra de las mujeres 
en posiciones de liderato. 
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Quinto, algunos sociólogos e historiadores de la religión ven 
una relación entre el Pentecostalismo y la religiosidad tradicional 
latinoamericana. Así, establecen un paralelismo entre el énfasis en 
la posesión del Espíritu y la manera que tal posesión se manifiesta 
en las antiguas prácticas y creencias africanas. Lo mismo se dice 
acerca de la adoración que involucra movimientos rítmicos del 
cuerpo y frases repetidas. En la práctica de acudir a la religión y a 
sus líderes en busca de salud física, y en los ritos que van unidos 
a esto, algunos ven reminiscencias de las antiguas prácticas de 
sanidad entre la población nativa y africana. Y el énfasis sobre la 
prosperidad y sobre los modos de manejar a Dios para que haga lo 
que uno quiere, que se encuentra en algunos grupos extremos, nos 
recuerda la antigua tradición dentro del Catolicismo popular de ha- 
cerles promesas a los santos y negociar con ellos. También los temas 
tradicionales de los exvotos y retablos se escuchan repetidamente 
en testimonios pentecostales. 


Sexto, ha habido en el Pentecostalismo una fuerte tendencia hacia 
la división. Muy pocas denominaciones han evitado tener cismas 
mayores. Las iglesias independientes se dividían cuando surgían 
líderes quienes no concordaban con las opiniones del pastor, o 
sencillamente líderes a quienes el pastor veía como una amenaza 
a su autoridad. Por ello, el cuadro total del Pentecostalismo latino- 
americano incluye unas pocas denominaciones de gran tamaño y 
decenas de millares de iglesias independientes y de denominaciones 
menores. 


Séptimo, la misma falta de estructura establecida que ha permi- 
tido tales divisiones dentro de las iglesias pentecostales también 
sirvió de oportunidad para que surgieran del Pentecostalismo mo- 
vimientos que la mayoría de las iglesias pentecostales establecidas 
consideraban heréticos o al menos dudosos: la diosa Mita, la Igreja 
Universal do Reino de Deus, La luz del Mundo, el movimiento de 
prosperidad, las redes apostólicas, etc. 


Por último, había frecuentemente entre los pentecostales una 
nota de triunfalismo. Se hablaba del día en que América Latina 
vendría a ser “cristiana”, y se daba por sentado que esto conduciría 
necesariamente a un orden social mejor. Algunos llegaron al punto 
de soñar con sistemas teocráticos de gobierno, lo cual fue una de 
las razones por la que muchos pentecostales en Guatemala recibie- 
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ron con beneplácito y luego apoyaron a Ríos Montt, a pesar de los 
muchos crímenes de su gobierno. 


A consecuencia de todo esto, y particularmente del crecimiento 
explosivo del movimiento, a principios del siglo XXI muchos se 
preguntaban qué forma tomaría el Cristianismo en América Lati- 
na. ¿Llegaría el Pentecostalismo a ser la religión de la mayoría de 
la población, como algunas autoridades católicas temían? ¿Cómo 
responderían, y cómo deberían responder, la Iglesia Católica y las 
iglesias protestantes tradicionales a la nueva situación? ¿Qué cam- 
bios se requerirían de ellas? ¿Cuál sería su contribución al futuro 
del continente? ¿Cuál sería el futuro del Pentecostalismo? 


11 


A MANERA DE CONCLUSIÓN 


a historia del Cristianismo en América Latina, así como la historia 

del Cristianismo en otras partes del mundo, no se ajusta a cate- 
gorías sencillas, períodos rígidos ni explicaciones fáciles. Está llena 
de aparentes contradicciones y acontecimientos sorprendentes, pero 
al mismo tiempo está siempre llena de la energía y de la pasión de 
todo proceso creador. En esa historia vemos las transformaciones 
que el Cristianismo produjo en las Américas y otras que las Américas 
produjeron en el Cristianismo. Vemos cómo el Cristianismo se fue 
desarrollando y transformando según la región buscaba su propia 
identidad. Y vemos también el poder de las expresiones de fe sur- 
gidas en América Latina que hoy se hacen sentir en todo el mundo. 


Al llegar al final de este breve repaso de la historia del Cristianis- 
mo en América Latina, debemos terminar con una visión panorámi- 
ca, así como con una breve discusión de los retos a que se enfrenta 
el Cristianismo latinoamericano en el siglo XXI y una breve palabra 
acerca del impacto de tal Cristianismo en el resto del mundo. 


Visión panorámica 


Al echar una mirada retrospectiva hacia los quinientos años de 
Cristianismo latinoamericano, lo primero que se nota es su com- 
plejidad. El Cristianismo que llegó a estas tierras procedente, de la 
Península Ibérica ya era polifacético, pues incluía tanto la fe sencilla 
de quienes iban en peregrinación a Santiago o les pedían a los santos 
por sus cosechas y su salud como los debates sofisticados en lugares 
tales como la Universidad de Salamanca; y todo ello combinado con 
una fuerte dosis de nacionalismo. Ese Cristianismo entonces fue 
predicado y superpuesto sobre una amplia variedad de pueblos y 
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religiones indígenas, algunas de las cuales podrían contarse entre 
las “grandes tradiciones religiosas”, y otras no. Entonces se traje- 
ron esclavos de África, y estos esclavos a su vez trajeron consigo 
sus tradiciones religiosas. Más tarde, los inmigrantes y misioneros 
protestantes, y después el avivamiento pentecostal, le añadieron 
complejidad al cuadro total. También hubo fuertes influencias del 
positivismo francés y del espiritismo kardeciano. Estas múltiples 
capas religiosas produjeron diferentes combinaciones, desde la ri- 
gidez ortodoxa de los inquisidores y de quienes les apoyaban hasta 
las prácticas de aquellos cuyos santos católicos son en realidad 
versiones de antiguas deidades americanas y africanas, y todo ello 
con una gran variedad de movimientos mesiánicos. 


En segundo lugar, como expresión de su propia complejidad, el 
Cristianismo en América Latina se mostró frecuentemente ambiva- 
lente en cuanto a cuestiones de justicia, libertad y el orden social. 
Eso tuvo mucho que ver con él patronato real, que hizo del liderato 
de la iglesia instrumento de las políticas reales -políticas que a me- 
nudo chocaban con las convicciones de algunos cristianos. El resul- 
tado fue lo que hemos llamado los “dos rostros” del Cristianismo en 
América Latina. De una parte estaban los conquistadores y quienes 
les ayudaban a justificar sus atrocidades con endosos religiosos. 
Frente a ellos estaban Las Casas y muchos otros quienes insistían 
en que la fe cristiana requiere una conducta diferente y más justa. 
Cuando se trajeron esclavos de África, los dos rostros aparecieron 
de nuevo, uno de ellos en los traficantes y dueños de esclavos y en 
buena parte de sus pastores, y el otro en personajes tales como Pedro 
Claver. Cuando vino la lucha por la independencia, al tiempo que 
la mayor parte de la alta jerarquía eclesiástica permanecía fiel a la 
corona, hubo también un buen número de sacerdotes que tuvieron 
papeles importante en esa lucha -y la mayoría de los líderes de la 
rebelión, al tiempo que seguían siendo fieles católicos, también 
desobedecían las directrices oficiales de la iglesia. Aun con la lle- 
gada del Pentecostalismo, los dos rostros siguieron presentes. Por 
una parte había muchas personas en el movimiento pentecostal que 
se apartaban de la conciencia y acción social; pero por otra había 
también muchos pentecostales -tanto individuos como iglesias- 
cuyo contacto con el pueblo empobrecido y oprimido les llevó al 
servicio y a la acción social. 
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En tercer lugar, a través de toda su historia el Cristianismo la- 
tinoamericano, particularmente en su expresión católica romana, 
ha carecido de suficiente liderato clerical. Ya en tiempos de la con- 
quista hubo misioneros que bautizaban a centenares de millares, 
naturalmente con escasísima dirección o supervisión pastoral. Las 
leyes contra la ordenación de indígenas, negros, mulatos y mestizos 
no ayudaron. Las luchas en pro de la independencia y las tensiones 
resultantes con las fuerzas coloniales y con la Santa Sede misma 
complicaron la situación al mismo tiempo que minaban la autoridad 
de los sacerdotes entre el pueblo. 


En cuarto lugar, un resultado de esta falta de sacerdotes fue el 
desarrollo de una iglesia que, a nivel popular, muchas veces era 
dirigida por el laicado. Puesto que la misa solamente podía ser ce- 
lebrada por un sacerdote, otros servicios alternativos que el laicado 
podía dirigir, tales como el rosario, llegaron a ser la forma más co- 
mún en que buena parte de la población adoraba. Esto contribuyó 
aun más a la pérdida de autoridad del sacerdocio y a la escasez del 
número de jóvenes dispuestos a considerar tal sacerdocio como su 
vocación. Y esto a su vez, en un círculo vicioso, tendía a agravar 
las escasez de sacerdotes. 


En quinto lugar, la falta de sacerdotes y su poca autoridad hizo 
posible que las mujeres tuvieran papeles importantes en el liderato, 
si no de la iglesia institucional, sí en la vida religiosa del pueblo. 
La historia de Sor Juana Inés de la Cruz es importante en este sen- 
tido, puesto que persistió en sus intereses intelectuales a pesar de 
la oposición del liderato eclesiástico. Santa Rosa de Lima y otras a 
quienes a la postre la iglesia reconoció como santas llevaron vidas 
de profunda devoción en relativa independencia de las normas 
monásticas establecidas. Pero fue sobre todo entre el pueblo que la 
presencia e impacto de las mujeres se hizo sentir más fuertemene- 
te. La tarea de trasmitir la fe de generación en generación siempre 
ha caído mayormente sobre los hombros de las mujeres; pero, en 
una iglesia carente de personal masculino que dirigiera funciones 
catequéticas tradicionales, las mujeres contribuyeron de una ma- 
nera más amplia y más reconocida. Dentro del Protestantismo, y 
particularmente dentro del Pentecostalismo, aunque muchas deno- 
minaciones se oponían a la presencia de las mujeres en posiciones 
de liderato, otras tenían mujeres pastoras y hasta fundadoras. A 
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principios del siglo XXI, mientras la cuestión de la ordenación de 
las mujeres se debatía en todo el mundo dentro de la Iglesia Católica 
Romana, en América Latina había buen número tanto de mujeres 
como de hombres que argumentaban en pro de la ordenación de las 
mujeres. (Es interesante notar, sin embargo, que mientras en otros 
países el argumento más común era que las mujeres tienen el mis- 
mo derecho que los varones, en América Latina el argumento más 
común era que el pueblo tiene derecho al ministerio de la iglesia, y 
que si el Espíritu Santo llama a las mujeres a proveer tal ministerio, 
la jerarquía no tiene autoridad para impedirlo. Quizá esto sea el re- 
sultado en parte de la escasez de sacerdotes para servir al pueblo, y 
en parte del énfasis entre los pentecostales sobre el Espíritu Santo.] 


En sexto lugar, no cabe duda de que a lo largo de buena parte de 
su historia el Cristianismo en América Latina ha vivido en depen- 
dencia del extranjero. Durante el período colonial, y en parte como 
resultado del patronato español y el padroado portugués, España 
y Portugal proveían todo el liderato eclesiástico. Aunque desde 
fecha bien temprana se fundaron varios seminarios, estos recibían 
casi todo su profesorado de la Península Ibérica, y la mayoría de 
sus estudiantes eran también europeos o criollos. Además, la fun- 
dación de conventos, monasterios, diócesis y parroquias quedaba 
bajo el control de las autoridades coloniales. Aunque hubo una 
imprenta en México desde bien temprano en el siglo XVI, a través 
de toda la historia colonial la mayor parte de los libros teológicos 
y de devoción se importaba de Europa. Cuando llegaron los misio- 
neros protestantes, casi todos ellos fundaron iglesias modeladas a 
imitación de sus contrapartes estadounidenses o europeas, y que 
por lo tanto no podían sostenerse a sí mismas. En los seminarios 
protestantes la mayoría de los libros estaban en inglés o alemán, 
o eran traducciones de esos idiomas. En buena medida, los pente- 
costales fueron los primeros en desarrollar iglesias que pudieran 
sostenerse, gobernarse y propagarse por sí mismas, incluso enviando 
misioneros a ultramar. En el campo de la teología, la teología de la 
liberación fue la primera expresión e interpretación de la fe cristiana 
genuinamente latinoamericana.* 


* Nota del Editor: Esta afirmación de los autores es correcta desde la perspectiva 
de la amplia difusión que la teología de la liberación latinoamericana tuvo más 
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En séptimo lugar, vale mencionar la vitalidad del Cristianismo 
latinoamericano. Todos los ejemplos de diversidad que hasta aquí 
hemos mencionado, desde las expresiones tradicionales de la fe has- 
ta los movimientos mesiánicos más extraños, son señal y resultado 
de esa vitalidad. Una vez sembrado en tierra latinoamericana, el 
Cristianismo no podía retenerse dentro de los confines de sus for- 
mas ortodoxas o de sus estructuras institucionales tradicionales. El 
pueblo -nativos, criollos, negros, blancos, varones, mujeres, niños, 
místicos, reformadores, herejes, católicos, protestantes tradiciona- 
les, pentecostales- expresaba y vivía .su fe de diversas maneras. Al 
tiempo que esto producía confusión y conflicto, también era señal 
de una vitalidad que hacia fines del siglo XX y principios del XX] 
se manifestaría de maneras tan diversas como el surgimiento de las 
teologías de la liberación y la presencia de misiones pentecostales 
latinoamericanas por todo el mundo. 


Por último, un hilo conductor que se vería a través de toda la 
historia del Cristianismo en América Latina era la necesidad de un 
cambio constante. Desde sus primeros días en el Hemisferio Oc- 
cidental, la iglesia tuvo que adaptarse a las nuevas realidades que 
encontró en las Américas. No hubo momento alguno en que la fun- 
ción de la iglesia en la sociedad o las formas de expresión religiosa 
permanecieran estáticas. La iglesia se vio obligada constantemente a 
buscar nuevas maneras de existir en las Américas. Así, esta iglesia se 
vio representada en los sacerdotes que aprendían lenguas indígenas 
y en los creyentes que hablaban en lenguas místicas; en quienes 
recibían las doctrinas católicas de manera pasiva y en los católicos 


allá de América Latina debido a que varias obras representativas de esa teología se 
tradujeron al inglés y otros idiomas en las décadas de los años 1970 y 1980. Cabe 
señalar, sin embargo, que muchos años antes hubo una generación de teólogos 
evangélicos que articularon su fe en Jesucristo desde una indiscutible perspectiva 
latinoamericana. A esa generación de pioneros de lá teología latinoamericana 
pertenecieron los mexicanos Alberto.Rembao (1895-1962) y Gonzalo Báez-Camargo 
(1899-1983); los puertorriqueños Domingo Marrero Navarro (1909-1960) y Angel 
M. Mergal (1909-1971); los argentinos Santiago Canclini (1900-1977) y Carlos T. 
Gattinoni (1907- 1989), y Sante Uberto Barbieri (1902-1991), que aunque nació 
en Italia, vivió por largos años en el Brasil y la Argentina, y escribió en castel- 
lano. Para una síntesis del aporte de estos autores, ver Carlos Mondragón, Leudar 
la masa: El pensamiento social de los protestantes en América Latina: 1920-1950 
(Ediciones Kairós, Buenos Aires, 2005). 


414 HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN AMÉRICA LATINA 


militantes que buscaban transformar las naciones; en su posición 
como partícipe en las conquistas ibéricas, y en su posición más 
difícil bajo gobiernos liberales; en ser ama y hasta en ser esclava. 


Retos 


Los retos que tiene que enfrentar el Cristianismo latinoamericano 
a principios del siglo XXI son muchos. El primero entre ellos es 
probablemente la cuestión de hasta qué punto el Cristianismo podrá 
encauzar su vitalidad de modo que tenga un impacto positivo en 
la sociedad latinoamericana. Las tensiones dentro del Catolicismo 
romano -los “dos rostros” a que nos hemos referido repetidamen- 
te- y las divisiones dentro del Protestantismo limitan el impacto de 
ambos en la sociedad en general. Todavía se perciben los restos de la 
polarización política de las décadas de 1960 y de 1970. El Consejo 
Latinoamericano de Iglesias (CLAI) todavía cuenta entre sus miem- 
bros sólo una pequeñísima fracción de todas las iglesias protestantes 
en América Latina, y sus relaciones con la Iglesia Católica Romana 
son tenues y frágiles. Por ello, muchos líderes cristianos en América 
Latina, tanto católicos como protestantes, piensan que uno de los 
primerísimos retos que el Cristianismo en la región enfrenta es el 
de la unidad y colaboración. 


En segundo lugar, hay en la Iglesia Católica quienes afirman que 
la presencia y el crecimiento del Pentecostalismo es el principal 
reto ante la iglesia. De hecho, muchos dirían que América Latina 
se encuentra en medio de una gran lucha religiosa para decidir si 
continuará siendo una región predominantemente católica. En va- 
rios países, tal pareciera que la Iglesia Católica está a la defensiva, 
tratando de conservar lo poco que le queda de su antigua hegemonía 
e influencia. Esto dificulta aun más el reto de la unidad, puesto que 
resulta en la tendencia por parte de algunos peñtecostales y otros 
protestantes de ver al Catolicismo como su principal enemigo y, por 
parte de los católicos, de pensar lo mismo acerca del Pentecostalismo 
y del Protestantismo en general. 


En tercer lugar, es necesario considerar el reto del resurgimiento 
de las antiguas religiones nativas. A principios del siglo XX, pare- 
cía que tales religiones habían desaparecido del todo, o que en el 
mejor de los casos existían solamente como corrientes subterráneas 
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dentro de la religiosidad popular católica. Pero a fines del mismo 
siglo se veía claramente que muchas de aquellas antiguas religiones 
estaban gozando de un despertar que formaba parte de la lucha de 
los pueblos nativos por recuperar su identidad. Números cada vez 
mayores de personas de ascendencia nativa comenzaron a abando- 
nar el barniz de Cristianismo bajo el cual las viejas religiones habían 
sobrevivido. Hoy antiguas ruinas mayas que antes no fueron sino 
atracciones turísticas se establecen como lugares de adoración. Los 
ritos tradicionales reviven en el antiguo imperio inca. Luego, algunos 
retos que habían permanecido ocultos por espacio de quinientos 
años surgen ahora a la superficie. 


En cuarto lugar, y en relación estrecha con el tercer punto, está 
el reto de definir el modo y el grado en que el Cristianismo ha de 
incorporar elementos de esas antiguas religiones nativas y africanas. 
Este es un reto particularmente agudo para algunas iglesias protes- 
tantes que tratan de deshacerse de su identidad como importaciones 
europeas o estadounidenses y de incorporar en su vida y en sus 
ritos elementos tomados de las propias culturas latinoamericanas. 
¿Qué lugar han de ocupar el maíz, el fuego, la danza y el sol en el 
culto cristiano? ¿Será posible incorporar tales cosas al culto cristia- 
no sin adulterarlo? A principios del siglo XXI hay iglesias como la 
presbiteriana en Guatemala en que tales cosas se discuten, a veces 
amargamente. 


Por último, y quizá al otro extremo del espectro, está el reto de la 
posmodernidad. Las influencias posmodernas se ven por toda Amé- 
rica Latina. Pero la verdad es que ni esta región ni las varias formas 
de Cristianismo que hay en él fueron verdaderaments modernas en 
el sentido pleno. Luego, surge la cuestión de cómo el Cristianisino 
dará el salto de un mundo no moderno a otro posmoderno. ¿Debe- 
mos ver el no haber sido parte de la modernidad como un obstáculo, 
o como una ventaja en el proceso de entrar a la posmodernidad? 


Impacto 


Desde que los europeos “descubrieron” las tierras que ahora son 
América Latina, el tráfico de personas, bienes e ideas entre estas 
tierras y el resto del mundo ha sido constante. Aunque ciertamente 
fue acá que el impacto de ese tráfico más se hizo sentir, el resto del 
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mundo también se vio afectado. Como señalamos en la Introducción, 
el “descubrimiento” cambió la dieta, la visión del mundo y hasta 
la economía de Europa. El Nuevo Mundo y las nuevas poblaciones 
hasta entonces desconocidas para los europeos provocaron serios 
debates en antiguas facultades teológicas tales como la de la Univer- 
sidad de Salamanca. Poco después, según las tierras del Hemisferio 
Occidental fueron proveyendo oportunidades para la agricultura, 
y ésta requería mano de obra, se trajeron esclavos de África; y eso 
también produjo un profundo impacto en África misma. Gran Bre- 
taña, Francia, Portugal y España repetidamente entablaron batalla 
en los mares de América Latina, cada cual buscando controlar el 
comercio en la región. Todas las potencias europeas siguieron con 
interés las guerras latinoamericanas de independencia -algunas 
apoyando a los rebeldes, y otras oponiéndoseles, según los intereses 
de cada cual. Europeos que sufrían hambre y escasez por falta de 
tierras soñaban con la posibilidad de aposentarse en estas tierras, y 
millares pudieron realizar ese sueño. Según el movimiento misio- 
nero protestante iba ganando ímpetu, la América Latina llegó a ser 
una de las tierras de misión a la que muchos se sintieron llamados. 
Cuando el movimiento ecuménico moderno daba sus primeros 
pasos, uno de los puntos que había que discutir era que si América 
Latina, región tradicionalmente católica romana, podía considerarse 
territorio de misiones, y por lo tanto si las misiones protestantes a 
la América Latina eran legítimas o no. En la mayoría de todos estos 
capítulos en su historia, América Latina tuvo un papel mayormente 
pasivo. Fue descubierta, colonizada, evangelizada, explotada, de- 
sarrollada y debatida. 


Uno de los cambios más importantes que sucedieron en el 
Cristianismo latinoamericano durante la segunda mitad del siglo 
XX fue que por fin llegó a ser protagonista de su propia historia. 
Las iglesias protestantes tradicionales se hicieron autónomas. Las 
iglesias pentecostales nacionales sobrepasaron al Protestantismo 
tradicional. Los obispos católicos romanos se unieron primero en 
conferencias nacionales luego en el CELAM, que incluye toda la 
región. La teología de la libéración trató de hacer que el evangelio 
fuera más pertinente a las condiciones específicas de América La- 
tina, al tiempo que criticaba buena parte de la teología tradicional. 
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Pero hubo también otro cambio que fue en parte resultado del 
que acabamos de mecionar. Por primera vez en su historia, el Cris- 
tianismo latinoamericano vino a ser partícipe activo del Cristianis- 
mo mundial, de tal manera que hizo sentir su presencia en varias 
regiones del mundo. Lo que hasta entonces había sido tráfico en 
una sola dirección -de misioneros, ideas, migrantes, movimientos, 
etc.- ahora comenzó a fluir también en dirección opuesta. Por lo 
tanto, al narrar la historia del Cristianismo latinoamericano, es 
necesario ofrecer al menos un bosquejo del impacto que ese Cris- 
tianismo está teniendo allende sus fronteras geográficas tradicio- 
nales. En este contexto debemos tomar en cuenta tres elementos 
que juntos ilustran ese impacto. En primer lugar, trataremos sobre 
la emigración latinoamericana, las misiones relacionadas con ella, 
y cómo esto está cambiando el rostro del Cristianismo en otros 
lugares, particularmente en Norteamérica. En segundo lugar, y en 
el mismo contexto, veremos algunos ejemplos de movimientos e 
individuos procedentes de América Latina que han dejado huella 
en el Cristianismo mundial. Esto nos llevará a discutir particular- 
mente el impacto de la teología latinoamericana en la teología del 
resto del mundo, y del Pentecostalismo en el resto de la iglesia. Y, 
por último, ofreceremos algunos comentarios generales sobre la 
historia y el presente del Cristianismo en América Latina y lo que 
todo esto pueda significar para el futuro. 


A través de toda su historia, y hasta desde tiempos prehistóricos, 
el territorio que ahora llamamos América Latina ha sido tierra de 
inmigración. Ciertamente, la mayor parte de la historia que hemos 
narrado en los capítulos anteriores se ha relacionado estrechamente 
con la inmigración, primero procedente principalmente de España, 
Portugal y África, y después del Reino Unido, Alemania, Estados 
Unidos y otros países. En el siglo XX que América Latina por primera 
vez se volvió tierra de emigración, principalmente hacia los Estados 
Unidos y Canadá, pero también hacia otros lugares. 


Los primeros contingentes latinoamericanos en los Estados Uni- 
dos no fueron el resultado de la inmigración, sino más bien de la 
anexión de su territorio por parte de los Estados Unidos. La guerra 
con México dejó a los Estados Unidos en posesión de vastas tierras 
que antes habían pertenecido a México y donde siempre quedó un 
buen número de personas de habla hispana. Para la mayoría de los 
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mexicanos en esos territorios -particularmente en California, Arizo- 
na, Nuevo México y Texas- la nueva frontera no era un obstáculo. 
Las gentes continuaban cruzándola en ambas direcciones a fin de 
visitar a sus familias, de buscar empleo, y a veces de establecerse 
en un país o en el otro. La Revolución mexicana comenzó un cam- 
bio radical en este estado de cosas. Huyendo de las incertidumbres 
y la devastación del proceso revolucionario, muchos mexicanos 
cruzaron la frontera a fin de establecerse permanentemente en los 
Estados Unidos. Por su parte, este último país se preocupaba cada 
vez más, no tanto por la inmigración pacífica hacia sus territorios, 
que en todo caso estaban todavía subpoblados, sino por el temor 
de que el caos de la Revolución mexicana se derramara de alguna 
manera hacia el suroeste norteamericano. Esto fue particularmente 
cierto después que Francisco (Pancho) Villa cruzó la frontera y entró 
en Nuevo México en 1916. El presidente norteamericano Woodrow 
Wilson envió entonces una expedición militar para capturar a Villa, 
cosa que no logró. Esto marcó el principio de la militarización de 
la frontera. A partir de entonces, la emigración de México hacia 
los Estados Unidos ha continuado a un paso variable. Cuando la 
disparidad económica entre los dos países disminuía, también dis- 
minuía la migración. Cuando México cayó en períodos de grandes 
dificultades económicas, la emigración hacia los Estados Unidos 
aumentó. 


Todos estos acontecimientos señalan las razones principales para 
la emigración de América Latina hacia los Estados Unidos, y más 
tarde hacia Canadá y el resto del mundo. Una de esas razones ha 
sido desde principios del siglo XX la disparidad económica entre 
América Latina y las tierras vecinas. La otra fue el deseo de huir 
del caos político, y de su violencia e inseguridad. No siempre ha 
sido fácil distinguir entre estas dos motivaciones, puesto que fre- 
cuentemente las dificultades e injusticias económicas llevan a la 
inestabilidad política, y esta última también produce dificultades 
económicas. En los Estados Unidos en tiempos recientes los polí- 
ticos y muchas otras personas han tratado de definir quién viene 
por razones económicas y quién por motivaciones políticas, y 
hacen tales definiciones sobre la base de sus propias agendas. Por 
ejemplo, durante la década de 1980, cuando en Centroamérica se 
enfrentaban los Estados Unidos y el bloque comunista, el gobierno 
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estadounidense recibía a quienes venían huyendo de Nicaragua 
como personas en busca de asilo político, mientras que a quienes 
huían de Guatemala o de El Salvador se les llamaba “refugiados 
económicos”, y por tanto se decía que no merecían asilo. 


En todo caso, durante la segunda mitad del siglo XX hubo un 
flujo constante de inmigrantes a los Estados Unidos procedentes de 
América Latina. Al principio procedían principalmente de México; 
después también de Cuba, especialmente después de la Revolución 
de 1959; y poco más tarde también de América Central. En 2005 
la oficina del censo de los Estados Unidos afirmaba que las perso- 
nas de ascendencia latinoamericana en el país eran 37,5 millones, 
es decir, uno de cada ocho habitantes. En tal cifra no se incluían 
aproximadamente 4 millones de residentes en Puerto Rico y un nú- 
mero desconocido de inmigrantes indocumentados que por razones 
obvias se negaban a que el censo les contara. Luego, había cálculos 
según los cuales la población latina en territorio estadounidense se 
acercaba a los 50 millones. Aun sobre la base de las cifras oficiales 
del censo, esto quiere decir que los Estados Unidos son la cuarta o 
quizá la tercera nación de habla hispana en el Hemisferio Occiden- 
tal, después de México, Argentina y quizá Colombia. 


Aunque no en números tan grandes como hacia los Estados 
Unidos, los latinoamericanos también habían emigrado hacia otras 
naciones. La primera de ellas fue Canadá, cuya política más liberal 
en cuanto a ofrecer asilo político a quienes venían huyendo de 
Centroamérica hizo que aumentara significativamente el número de 
salvadoreños y guatemaltecos en el país. Se estimaba que en 2005 
había más de medio millón de latinos en Canada, lo cual constituiría 
el 1,8 por ciento de la población. Esa inmigración se centraba sobre 
todo en Toronto y Montreal. Pero, además de Canadá, también había 
presencia significativa de latinoamericanos en varios países de Eu- 
ropa occidental, en las Filipinas, en Australia y en Nueva Zelanda. 


Estas migraciones causaron un impacto en la vida religiosa de 
los países donde los latinoamericanos se establecían, sobre todo 
en los Estados Unidos. En ese país, a principios del siglo XXI, la 
feligresía de la Iglesia Católica Romana llegó a ser en su mayoría 
latina. La Virgen de Guadalupe, que hasta 1980 rara vez se veía en 
iglesias católicas norteamericanas, ahora se veneraba en iglesias tan 
al norte como Alaska, y tan ál oeste como Hawaii. De manera seme- 
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jante, aunque en menor grado, la Virgen de la Caridad cubana y la 
Virgen de Altagracia dominicana estaban presentes en un número 
siempre creciente de altares. En las regiones más empobrecidas de 
los montes Apalaches, que antes habían sido casi completamente 
protestantes, el Catolicismo llegó a sobrepasar al Protestantismo 
según se radicaban en la región obreros procedentes de América 
Latina que iban allá a trabajar en granjas de pollos y otras tareas 
agrícolas. Sacerdotes que servían en áreas donde siempre habían 
esperado no tener más que un pequeño número de feligreses, casi 
de momento se vieron pastoreando congregaciones numerosas de 
origen mayormente latino, cuyo entendimiento del Catolicismo 
romano no concordaba con el de los sacerdotes mismos. 


Por todos los Estados Unidos, la escasez de sacerdotes se hizo 
cada vez más aguda,. Como resultado de ello la Iglesia Católica 
comenzó a buscar sacerdotes procedentes de América Latina y de 
España, aunque estos minea bastaban para responder al rápido 
crecimiento de la población católica. Varias diócesis comenzaron 
programas en los que llevaban a jóvenes de América Latina hacia 
los Estados Unidos para adiestrarles para el sacerdocio, aun cuan- 
do la mayoría de ellos nunca llegarían a ordenarse. Los seminarios 
y escuelas de teología de la Iglesia Católica se volvieron cada vez 
más bilingúes, pues se veía la necesidad de preparar sacerdotes 
que pudieran servir en comunidades en las que muchos de los 
feligreses, particularmente entre los más ancianos, no hablaban 
sino el castellano. 


Uno de los pasos más importantes que la Iglesia Católica en los 
Estados Unidos dio en respuesta a la presencia latina fue el esta- 
blecimiento en 1969 de una división especial para la feligresía de 
habla castellana dentro de las oficinas de la Conferencia Nacional 
de Obispos Católicos. Esta división más tarde llegó a ser el Secreta- 
riado para Asuntos Hispanos, que era parte tanto de la Conferencia 
Nacional de Obispos Católicos como de la Conferencia Católica 
de los Estados Unidos. Uno de los primeros pasos de esta nueva 
oficina fue buscar la participación del pueblo latino mismo en el 
proceso de planificar la obra católica entre ellos. Esto se hizo me- 
diante una serie de Encuentros Nacionales Hispanos de Pastoral. 
El primero de ellos tuvo lugar en 1972, y según se iba perfilando 
el segundo, para 1977, resultaba claro que lo que muchos de los 
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líderes del movimiento proyectaban -y lo que ya en cierta medida 
había comenzado- era un cambio radical en la vida de la Iglesia 
Católica en los Estados Unidos. Siguiendo el patrón de lo que ya 
estaba sucediendo en América Latina con las comunidades ecle- 
siales de base, los documentos preparatorios para aquella reunión 
desarrollaron una metodología de consulta de las bases, afirmando 
la esperanza de que este proceso “debía servir para dar un paso 
histórico de una Iglesia de masa a una Iglesia de pequeñas comu- 
nidades eclesiales”.1 Sin embargo, cada vez resultaba más claro que 
para que tal cambio tuviera lugar sería necesario tanto adaptar las 
comunidades eclesiales de base a la Realidad estadounidense como 
desarrollar un liderato pastoral que entendiera las particularidades 
de las culturas y experiencias religiosas latinoamericanas. Esto 
requeriría cambios importantes en el modo en que se capacitaba a 
los sacerdotes y otros líderes. En 1983, la Conferencia Nacional de 
Obispos Católicos, siguiendo esta línea de pensamiento, anunció 
la necesidad de un cambio fundamental en la educación teológica 
católica. Los obispos declararon: 


La escasez de sacedotes, religiosas, hermanos, y diáconos 
permanentes hispanos es uno de los principales problemas 
con que se enfrenta la iglesia en los Estados Unidos. Existen 
razones históricas para esta lamentable falta de vocaciones 
hispanas, entre ellas la del abandono. Otra razón importante 
para que muchos hispanos no perseveren en continuar su 
vocación fue la presencia en seminarios y conventos de ex- 
presiones culturales, tradiciones, lengua, relaciones familiares 
y experiencias religiosas que estaban en conflicto con las 
suyas. Sin embargo, actualmente nos satisface observar que 
estos conflictos han disminuido y la situación ha mejorado 
notablemente... 

También invitamos a los seminarios a proveer cursos en espa- 
ñol, así como cursos sobre la cultura y religiosidad hispanas, 
y sobre el ministerio pastoral hispano, para los seminaristas, 


1 Conferencia Nacional de Obispos Católicos, Secretariado para Asuntos Hispanos, 
II encuentro Nacional Hispano de Pastoral (NCCB, Washington, D. C., 197 ), 
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sacerdotes, religiosos, diáconos permanentes y todos los mi- 


nisterios pastorales.? 


Al tiempo que esta declaración subrayaba la necesidad de más 
sacerdotes y de cambios en su adiestramiento, lo que de hecho 
estaba sucediendo era que la Iglesia Católica estaba cambiando, de 
modo que el laicado tenía un papel cada vez más importante. Ya 
en 1972, el Primer Encuentro Nacional Hispano había propuesto 
que se establecieran en todo el país “Institutos de Pastoral”. Estas 
instituciones serían biculturales y bilingúes, y su principal propó- 
sito sería adiestrar al laicado latino como “agentes pastorales” de 
la Iglesia Católica, aunque también podrían servir como recurso 
para readiestrar a los sacerdotes y otros clérigos cuya formación 
se había realizado antes del gran influjo latinoamericano. Lo que 
es más, estos Institutos de Pastoral, al tiempo que servían en sus 
propias comunidades, también deberían incluir “equipos móbiles 
de formación” que ofrecerían sus servicios en otras diócesis. Pronto 
hubo institutos como los sugeridos en Miami, Santa Fe, Chicago, 
Nueva York, Los Ángeles, Columbus y San Antonio. Tenían cientos 
de estudiantes latinos, tanto varones como mujeres, mientras que 
los latinos en los seminarios eran una ínfima minoría. Luego, hacia 
fines del siglo XX resultaba claro que la presencia hispana en los 
Estados Unidos produciría, y ya había empezado a producir, un 
cambio radical en el rostro del Catolicismo norteamericano. 


Los cambios que han sucedido en el Protestantismo, aunque 
diferentes, son igualmente dramáticos. En algunas zonas urbanas 
que se volvieron mayormente latinas, había edificios construidos 
para albergar a congregaciones de habla inglesa que ahora estaban 
en desuso y comenzaban a deteriorarse, mientras que los cuerpos 
gobernantes de las denominaciones buscaban el modo de utilizarlos 
para servir a la nueva población que se había mudado a la ciudad. 
Muchas de las personas en esa población, aunque de convicciones 
profundamente cristianas, no tenían relación con iglesia alguna. 
Eran católicos romanos que en sus propios países habían tenido 
una conexión tenue con su iglesia y que ahora en los Estados 


2 Conferencia Nacional de Obispos Católicos, Secretariado para Asuntos Hispanos, 
La presencia hispana: Reto y compromiso (NCCB, Washington, D.C., 1983), 17. 
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Unidos no tenían ninguna, en parte porque la Iglesia Católica no 
tenía el liderato necesario, en parte porque ese liderato no entendía 
verdaderamente las preocupaciones y experiencias de los nuevos 
inmigrantes, y en parte porque para muchas de aquellas personas 
la fe católica estaba vinculada fuertemente con la tierra y las condi- 
ciones que habían dejado detrás. Otros de los inmigrantes habían 
sido ya protestantes antes de partir de sus países, y ahora pedían 
que sus denominaciones en los Estados Unidos les proveyeran 
servicios ministeriales. Dadas esas circunstancias, varias denomi- 
naciones protestantes comenzaron a ofrecer ministerio entre los 
latinos. Algunos de esos ministerios tuvieron éxito. Por ejemplo, la 
Convención Bautista del Sur del estado de Texas se propuso en la 
década de 1980 la meta de tener 2.000 congregaciones latinas para 
el año 2000, y pronto sobrepasó esa meta. Otras denominaciones 
protestantes más tradicionales también comenzaron obra entre los 
latinos. Algunas denominaciones cuya feligresía disminuía vieron 
en las congregaciones latinas una oportunidad de contrarrestar 
esas pérdidas. Hacia fines del siglo XX la mayoría de las denomi- 
naciones protestantes había desarrollado respuestas tales como un 
plan general de ministerios hispanos, una oficina para apoyar tales 
ministerios, publicaciones en castellano y programas para adiestrar 
a las personas especificamente para practicar el ministerio entre 
latinos. La influencia de las experiencias anteriores en América 
Latina puede verse claramente en muchos de esos planes. Así, por 
ejemplo, el Plan Nacional de Ministerios Hispanos de la Iglesia 
Metodista Unida que fue adoptado por la Conferencia General de 
esa denominación en 1992, y reafirmado en 1996, subraya la nece- 
sidad de desarrollar “comunidades de fe” que luego describe de un 
modo que proviene claramente de la experiencia latinoamericana 
de las comunidades eclesiales de base: 


El Plan anticipa que las congregaciones o los ministerios de 
alcance a la comunidad, guiados por misioneros laicos y clé- 
rigos, formarán comunidades de fe. Estas comunidades de fe 
llevan la iglesia a la gente a través de reuniones informales 
en hogares y otros lugares no eclesiásticos... 

se reunirán regularmente para adorar a Dios, estudiar las 
Escrituras, orar y procurar la voluntad de Dios en sus vidas 


y en el lugar donde se encuentran; 
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promoverán el desarrollo congregacional completo de la 
siguiente manera: compartiendo su fe, invitando a otras 
personas a que sigan al Señor y procurando maneras de in- 
volucrarse en cualquier forma de ministerio y promoción de 
la justicia que el Señor requiera en sus comunidades; 

se verán a sí mismas como centros para la evangeliación, la 
acción misional y la capacitación misional tanto a nivel local 
como global; 

entenderán la mayordomía como esencial al discipulado 
cristiano y se animarán a contribuir financieramente a su 
autosostenimieñto así como a la misión total de la iglesia; 
se relacionarán orgánicamente con iglesias existentes (his- 
panas y no hispanas) hasta que puedan convertirse en con- 
gregaciones, o se unirán a otros grupos similares para formar 
una nueva congregación; 

saldrán al encuentro.de.la gente allí donde no haya congre- 
gaciones o donde no se pueda llegar por métodos convencio- 
nales; de esta forma, la comunidad de fe representará otra 


manera de ser iglesia.* 


Aunque este plan y muchos otros parecidos dentro del Protestan- 
tismo tradicional han tenido un éxito notable, no cabe duda de que 
su importancia disminuye al compararlos con el crecimiento del 
Pentecostalismo entre los latinos en los Estados Unidos y Canadá. 
Algunas denominaciones pentecostales tienen planes específicos 
para ministerio entre latinos. Otras -como las Asambleas de Dios y 
la Iglesia de Dios en Cleveland- tienen distritos latinos dirigidos por 
superintendentes y obispos latinos. Pero en la mayoría de los casos 
el crecimiento es espontáneo, y guarda poca relación con los planes 
denominacionales, pues se ve mayormente enja obra de millares 
de miembros, tanto clérigos como laicos, que dan testimonio de su 
fe y crean nuevas iglesias. Como en el caso de América Latina, la 
mayoría de esas iglesias no es el resultado de un plan por parte de 
la denominación o de un cuerpo gobernante dentro de ella. Senci- 
llamente surgen. Algunas son el resultado de unas pocas familias de 
creyentes que se reúnen para formar una iglesia. Otras son producto 


3 Iglesia Metodista Unida, Plan nacional para el ministerio hispano (Junta General 
de Ministerios Globales, Nueva York, 1996), 9. 
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de la labor de alquien que se sintió llamado al ministerio, fue a una 
zona, y allí comenzó a reunir a una congregación. Y, como en el caso 
de América Latina, no faltan los extraños movimientos mesiánicos, 
algunos de ellos importados de América Latina. 


Esto nos lleva a un elemento importante en la emigración desde 
América Latina que frecuentemente pasa desapercibido. Aunque 
es cierto que la mayoría de las personas abandonan su país por ra- 
zones económicas o de seguridad, también es cierto que hay entre 
tales emigrantes personas que dejan su país como respuesta a un 
llamado misionero. Ya hemos mencionado la política de varias dió- 
cesis católicas en los Estados Unidos de buscar en América Latina 
personal clerical -unas veces trayendo a quienes ya son sacerdotes, 
y otras sencillamente trayendo a jóvenes para que se preparen para 
el sacerdocio en los Estados Unidos. Varias denominaciones protes- 
tantes tradicionales han seguido una política semejante, invitando a 
pastores latinoamericanos a servir en congregaciones latinas en los 
Estados Unidos y Canadá, y hasta en Australia y Filipinas. Algunos 
invitan a líderes latinoamericanos a hacer breves visitas en las que 
trabajan con las congregaciones no latinas, tratando de mostrarles y 
hacerles entender parte de la experiencia y del celo de sus vecinos 
latinos. Pero cuando de enviar misioneros de América Latina al resto 
del mundo se trata, una vez más las denominaciones pentecostales 
han tomado la delantera. Muchos de sus misioneros van a otros 
países para servir como pastores de congregaciones latinas que ya 
existen, pero muchos otros van a fin de crear nuevas iglesias. Ya 
hemps mencionado la amplia labor misionera de los “apostólicos”, 
De manera semejante, varias de las principales denominaciones 
pentecostales en América Latina han creado una extensa red de 
misioneros e “iglesias hermanas”. Aunque la mayor parte de esa 
obra“iene lugar en Norteamérica, hoy hay misioneros pentecosta- 
les latinoamericanos en todo el continente así como en Europa, el 
Pacífico del Sur, y varios países en África y Asia. 


Una vez más, uno de los acontecimientos más notables en la igle- 
sia en general durante las últimas décadas del siglo XX y principios 
del XXI ha sido que el Cristianismo latinoamericano ha dejado de 
ser recipiente pasivo de misión y dirección, y se ha vuelto participe 
activo eh la vida de la iglesia en todo el mundo, 
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El Cristianismo latinoamericano también ha contribuido al resto 
de la iglesia un número significativo de líderes. Entre los católicos, 
debemos mencionar al brasileño Dom Hélder Cámara, generalmente 
conocido como uno de los líderes cristianos más destacados del 
siglo XX. La memoria del Arzobispo Oscar Arnulfo Romero se 
venera allende los confines de la América Latina y de la Iglesia 
Católica. Entre los protestantes, muchos individuos han llegado a 
ser líderes reconocidos en el Cristianismo mundial. El metodista 
argentino José Míguez Bonino y la presbiteriana cubana M. Ofelia 
Ortega, en sus respectivos términos como presidentes del Consejo 
Mundial de Iglesias, han dejado su huella sobre esa organización. 
En 1985 el metodista uruguayo Emilio Castro fue electo Secretario 
General del Consejo Mundial de Iglesias, posición que ocupó con 
distinción hasta su jubilación en 1992. C. René Padilla, ecuatoriano, 
ha sido uno de los líderes del Movimiento de Lausana (al que nos 
hemos referido en el capítulo 8). Varios autores latinoamericanos 
han contribuido significativamente a la erudición en varios campos 
teológicos -por ejemplo, en el campo de los estudios bíblicos, José 
Severino Croatto y Elsa Tamez. 


Como ejemplo de un movimiento de inspiración cristiana nacido 
dentro del Cristianismo latinoamericano que, sin ser iglesia, pronto 
causó un impacto notable allende esa región, cabe mencionar a Al- 
falit, fundado en Costa Rica en 1961. Este movimiento, que combina 
la alfabetización con la educación básica de adultos, el servicio 
comunitario y el testimonio cristiano, a los pocos años estaba ya 
presente en todos los países de América Latina. Entonces comenzó 
a trabajar en el suroeste estadounidense, y más tarde en los países 
de habla española y portuguesa en África -Guinea Ecuatorial, Mo- 
zambique y Angola- así como en España y Portugal. 


Empero, no cabe duda de que los dos elementos más notables 
que el Cristianismo latinoamericano le ha ofrecido al resto de la” 
iglesia, y que más se han discutido, emulado y criticado en varios 
lugares son la teología de la liberación y el Pentecostalismo (temas 
que hemos discutido en los capítulos 9 y 10 respectivamente). 


Durante el último cuarto del siglo XX, la teología latinoameri- 
cana de la liberación llegó a ocupar el centro del escenario en el 
debate teológico mundial. Surgió en un momento en el que temas 
semejantes de justicia y liberación y sus implicancias teológicas se 
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discutían en otros lugares, y pronto llegó a ser compañera impor- 
tante en un diálogo que incluía la teología negra estadounidense, 
la teología postcolonial en Africa y en partes de Asia, la teología 
minjung en Corea, y la teología femenista en todos esos contextos, 
así como otras teologías. La Asociación Ecuménica de Teólogos del 
Tercer Mundo (EATWOT), que tuvo su primera asamblea en Dar-es 
Salaam, Tanzania, en 1976, se volvió canal para una conversación 
mundial en la que los teólogos latinoamericanos tenían un papel 
importante. La teología, que por siglos se había traducido al español 
y portugués, ahora comenzó a traducirse de esos idiomas. Las uni- 
versidades más prestigiosas en Europa y Norteamérica comenzaron 
a ofrecer cursos sobre la teología latinoamericana de la liberación. A 
principios del siglo XXI, bien podría decirse que era imposible estar 
al tanto de la teología de la época -o de otros campos tales como 
los estudios bíblicos o la historia de la iglesia- sin tener al menos 
algún conocimiento de la teología latinoamericana de la liberación. 


También el Pentecostalismo latinoamericano produjo un impacto 
enorme en todo el mundo cristiano, un impacto que iba mucho 
más allá de los inmigrantes, misioneros e iglesias mencionadas 
anteriormente. El crecimiento explosivo del Pentecostalismo latino- 
americano llevó a nuevas discusiones sobre la doctrina del Espíritu 
Santo entre todos los cristianos, no sólo pentecostales, sino también 
católicos, ortodoxos y otros. También llevó a un interés mundial 
en las razones de tal crecimiento pentecostal en América Latina y 
lo que pudiera implicar para las iglesias en otras regiones. En ese 
sentido, aunque hay enormes diferencias entre ellos, hay puntos 
de contacto entre el Pentecostalismo y la teología de la liberación: 
ambos apuntan hacia el papel cambiante de América Latina dentro 
del Cristianismo mundial, ahora como protagonista activo en la teo- 
logía, la evangelización y la vida toda de la iglesia. Y ambos tienen 
mucho que contribuir a las iglesias en otras tierras y continentes. 


La historia del Cristianismo latinoamericano, que hasta fecha 
relativamente reciente no fue más que un apéndice o nota marginal 
al resto de la historia de la iglesia, ha llegado a ser parte integrante 
de esa historia, a tal punto que si las generaciones futuras de cris- 
tianos en otros lugares del mundo tales como los Estados Unidos 
o Europa han de entender su propia fe y sus orígenes tendrán que 
tener en cuenta a la América Latina. 
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uesto que la historia del Cristianismo en América Latina tiene que 

Do en el contexto de la historia toda de la región, es acon- 
sejable leer algunas historias generales. Como libros de referencia, 
se puede consultar la extensa Historia de América Latina, editada by 
Leslie Bethell (Editorial Crítica, Barcelona, 1990-2002 ), en varios 
volúmenes, y la Enciclopedia de Latinoamérica, Universidad de 
Cambridge, editada por Simón Collier y Harold Blakemore (Debate, 
Madrid; Círculo, Barcelona, 1987). Entre las introducciones más 
generales se cuenta la obra de Hubert y Helen Herring, Evolución 
histórica de America Latina: Desde los comienzos hasta la actualidad 
(Editorial Universitaria de Buenos Aires, Buenos Aires, 1972). Otras 
obras dignas de consulta son el libro de Peter Bakewell, A History of 
Latín America, c. 1450 to the Present (Blackwell Publishing, Oxford, 
MA, 22 edición, 2004) y la introducción por Benjamín Keen y Keith 
Haynes, A History of Latín America (Houghton Mifflin, Boston, 7a 
edición, 2004). 


De consulta obligatoria son las múltiples publicaciones de CE- 
HILA (la Comisión para el Estudio de la Historia de la Iglesia en 
América Latina y el Caribe), fundada en 1973 bajo la inspiración 
del distinguido historiador Enrique Dussel. Aunque la mayoría de 
sus miembros son católicos romanos, y su atención se centra sobre 
la historia de la Iglesia Católica, CEHILA incluye buen número de 
historiadores protestantes y se ocupa de la historia toda del Cris- 
tianismo en América Latina, tanto católica como protestante. Ha 
publicado docenas de libros y monografías de gran utilidad para 
el estudio de la historia del Cristianismo latinoamericano. Particu- 
larmente notable es su Historia General de la iglesia en América 
Latina, en varios volúmenes de los cuales siete se han publicado 
(Sígueme, Salamanca, 1981). 


Dos volúmenes útiles, aunque no de fecha reciente, son la obra 
en dos tomos publicada por la Biblioteca de Autores Cristianos. 
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León Lopetegui, S.J. y Félix Zubillaga, S.J., Historia de la Iglesia en 
la América española desde el descubrimiento hasta comienzos del 
siglo XIX: México, América Central, Antillas (Biblioteca de Autores 
Cristianos, Madrid, 1955] y Antonio de Egaña, S.J., Historia de la 
Iglesia en la América española desde el descubrimiento hasta comien- 
zos del siglo XIX: Hemisferio sur (Biblioteca de Autores Cristianos, 
Madrid, 1956). 

Enrique Dussel ha publicado también una introducción al 
tema: Historia general de la Iglesia en América Latina (Ediciones 
sígueme, Salamanca, 1981). También merece citarse The Conflict 
between Church and State in Latín America, editada por Frederick 
Pike (Knopf, New York, 1964). La obra clásica de Juan A. Mackay, 
El otro Cristo español: Un estudio de Ja historia espiritual de España 
e Hispanoamérica (Casa Unida de Publicaciones, México; Editorial 
La Aurora, Buenos Aires, 1933) fue reeditada en el 1992. Otra buena 
introducción general es la de Israel Belo de Azevedo: As cruzadas 
inacabadas: Introdugao a historia da Igreja na América Latina 
(Ultimato, Vigosa, 2000). La Historia da evangleizagao do Brasil: 
Dos jesuítas nos neopentecostais de Elben M. Lenz César (Ultima- 
to, Vigosa, 2000) enfoca su interés en el Brasil. También hay una 
buena selección de documentos, aunque en inglés: H. McKennie 
Goodpasture, Cross and Sword:An Eyewitness Historyof Christianity 
in Latín America (Orbis Books, Maryknoll, NY, 1989). 


La obra clásica sobre el tratamiento que los españoles les dieron a 
los habitantes de la región es la de Lewis Hanke, La lucha española 
por la justicia en la conquista de América (Aguilar, Madrid, 1959). 
Un estudio más reciente y completo del modo en que los españoles 
entendieron al Nuevo Mundo y sus pobladores, y de cómo esto se 
empleó para justificar la conquista, es el de Luis N. Rivera, Evan- 
gelización y violencia: La conquista de América (Editorial CEMI, 
San Juan, 1990). Leonardo Boff y Virgilio Elizondo rescatan la res- 
puesta de los conquistados en: 1492-1992: La voz de las víctimas 
(Ediciones Cristiandad, Madrid, 1990). En cuanto a los indígenas 
de Brasil, es bueno consultar a John Hemming, Red Gold: The 
Conquest ofthe Brazilian Indians, 1500 -1760 (Harvard University 
Press, Cambridge, MA, 1978). Hay también traducción protugue- 
sa: Ouro vermelho: A conquista dos indios brasileiros (EDUSP, Sao 
Paulo, 2007). Alvin M. Josephy, Jr. nos ofrece una buena discusión 
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general sobre la población indígena misma en America in 1492: The 
World of the Indian Peoples before the Arrival of Columbus (Alfred 

A. Knopf, New York, 1992). En las últimas décadas se han hecho 
numerosos estudios sobre la permanencia e influencia actual de 
las religiones precolombinas. Una buen selección de tales estudios 
ha sido publicada por Guillermo Cook, Crosscurrents in Indigenous 
Spirituality: Interface ofMaya, Catholic, and Protestant Worldviews 
(E.J. Brill, Leiden, 1997). 


En cuanto a la iglesia durante el período colonial, el libro de 
Robert Ricard, La conquista espiritual de México: Ensayo sobre el 
apostolado y los métodos misioneros de las órdenes mendicantes en 
la Nueva España de 1523-1524 a 1572 (Fondo de Cultura Económica, 
México, 1986) provee información acerca del funcionamiento de la 
iglesia en México. También son útiles los siguientes libros: William 
B. Taylor y otros, Ministros de lo sagrado: Sacerdotes y feligreses 
en el México del siglo XVIII (El Colegio de México: Secretaría de 
Gobernación, Subsecretaría de Asuntos Religiosos, México, 1999), 
Richard Greenleaf, The Román Catholic Church in Colonial Latín 
America (A.A. Knopf, New York, 1971) y John Frederick Schwaller, 
The Church in Colonial Latín America (Scholarly Resources Books, 
Wilmington, DE, 2000). 


En cuanto al Cristianismo poscolonial, véase Jeffrey L. Klaiber, 
Iglesia, dictaduras y democracia en América Latina (Pontificia Uni- 
versidad Católica del Perú, Fondo Editorial, Lima, 1997), y también 
On Earth as it is in Heaven: Religión in Modern Latín America, 
editado por Virginia Garrard-Burnett (Scholarly Resources, Wilm- 
ington, DE, 2000). Anthony James Gil centra la atención sobre el 
Catolicismo del siglo veinte en Rendering unto Caesar: The Catholic 
Church and the State in Latín America (University of Chicago Press, 
Chicag, IL, 1998). 


William Christian, Jr. se ha dedicado a estudiar las prácticas reli- 
giosas de España a principios de la modernidad. Entre sus muchos 
escritos merece citarse Religiosidad local en la España de Felipe 
II (Nerrea, Madrid, 1991). Además pueden consultarse Mark D. 
Meyerson y Edward D. English, Christians, Muslims, and fews in 
Medieval and Early Modern Spain (University of Notre Dame Press, 
Notre Dame, IN, 1999), así como Helen Rawlings, Church, Religión, 
and Society in Early Modern Spain (Palgrave, New York, 2002). 
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Los estudios de Herbert Klein se han centrado en la presencia 
africana en América Latina. Véase Esclavitud africana en América 
Latina y el Caribe (Alianza Editorial, Madrid, 1986). Más reciente 
es la obra de Margaret M. Olsen, Slavery and Salvation in Colonial 
Cartagena de Indias (University Press of Florida, Gainesville, 2004) 
y la de J. Davis, Slavery and Beyond: The African Impact on Latín 
America and the Caribbean (Scholarly Resources, Wilmington, DE, 
1995). La presencia de las religiones africanas en América Latina se 
discute en Patrick Bellegarde-Smith, Fragments ofBone: Neo-African 
Religions in a New World (University of Illinois Press, Urbana, 2005). 
Sobre la santería en específico, véase Miguel A. de la Torre, Santería: 
The Beliefs and Rituals of a Growing Religión in America (William 
B. Eerdmans, Grand Rapids, MI, 2004). 


Hay numerosas monografías sobre los personajes que se discu- 
ten en este libro. Entre ellas sobresale En busca de los pobres de 
Jesucristo: El pensamiento de Bartolomé de Las Casas, por Gustavo 
Gutiérrez (Instituto Bartolomé de las Casas, Lima, 1992). Las obras 
de Las Casas también están disponibles. Un buen punto de entrada 
es su Brevisima relación de la destrucción de las Indias (Editorial 
Castalia, Madrid, 1999). Una narración amena sobre varios otros 
personajes sobresalientes es Stephen Clissold, The Saints of South 
America (Charles Knight €: Co. Ltd., London, 1972). En cuanto a 
Pedro Claver, véase Angel Valtierra, San Pedro Claver: El santo que 
libertó una raza (Departamento de Publicaciones, Santuario de San 
Pedro Claver, Cartagena, 1964). El libro de Herbert Eugene Bolton, 
Los confines de la cristiandad : Una biografía de Eusebia Francisco 
Kino, misionero y explorador de Baja California y la Pimería Alta 
(Fondo Editorial de la Universidad de Sonora, Sonora, 2001) es 
un excelente estudio monográfico. Junípero Serra es un personaje 
mucho más controvertido, como puede verse en el contraste entre 
dos estudios entre los que median dos siglos: Francisco Palóu, La 
vida de Junipero Serra (University Microfilms, Ann Arbor, MI, 1966, 
1787) y George E. Tinker, Missionary Conquest: The Gospel and 
Native American Cultural Genocide (Fortress Press, Minneapolis, 
MN, 1993). Este último se muestra mucho más crítico de Serra y 
su obra. En el siglo XX, Dom Hélder Cámara y el Arzobispo Óscar 
Romero merecen atención especial. Sobre el primero, véase José de 
Brouker, Dom Hélder Cámara: The Violence ofa Peacemaker (Orbis 
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Books, Maryknoll, N.Y., 1970). Sobre Romero, véase Miguel Cavada 
Diez, Vida de Óscar Romero, 1917-1980 (Assocación Equipo Maíz, 
San Salvador, 2005). Además, la vida de algunos de los persona- 
jes menos conocidos que se mencionan en nuestra narración nos 
ayuda a entender la espiritualidad de esos tiempos. La historia de 
Ursula de Jesús es difícil de conseguir en castellano, pero ha sido 
traducida al inglés y publicada por Nancy E. Van Deusen en The 
Souls of Purgatory: The Spiritual Diary of a Seventeenth-Century 
Afro-Peruvian Mystic, Ursula de Jesús (University of New México 
Press, Albuquerque, 2004). Sobre María de San José, véase A Wild 
Country Out in the Garden: The Spiritual Journal of a Colonial 
Mexican Nun, editado por Kathleen Ann Myers y Amanda Powell 
(Indiana University Press, Bloomington, 1999). David Sowell cuenta 
la historia de Miguel Perdomo Neira en su artículo “Andanzas de 
un curandero de Colombia: Miguel Perdomo Neira y la lucha entre 
el buen sentido y la ignorancia ciega”, en el libro Entre médicos y 
curanderos: Cultura, historia y enfermedad en la América Latina 
moderna (Grupo Editorial Norma, Buenos Aires, 2002). Véase tam- 
bién el libro de Sowell, The Tale of Healer Miguel Perdomo Neira: 
Medicine, Ideologies, and Power in the Nineteenth-Century Andes 
(Scholarly Resources Books, Wilmington, DE, 2001). 


Las estudios sobre la Inquisición nos ofrecen atisbos de prácti- 
cas y creencias religiosas que el resto de la sociedad consideraba 
heréticas. Entre esos estudios se destacan el de Solange Alberro, 
Inquisición y sociedad en México, 1571-1700 (Fondo de Cultura 
Económica, México, 1988) y la obra clásica de Richard E. Greenleaf, 
Zumárragayla inquisición mexicana, 1536-1543 (Fondo de Cultura 
Económica, México, 1988). De fecha más reciente es el estudio de 
Nora E. Jaffary, False Mystics: Deviant Orthodoxyin Colonial México 
(University of Nebraska Press, Lincoln, 2004). 


Las mujeres y su religiosidad, algunas de ellas consideradas 
heréticas, han sido objeto de numerosos estudios recientes. Sobre 
la vida religiosa de las mujeres, véase Asunción Lavrin y Rosalva 
Loreto, Monjas y beatas: La escritura femenina en la espiritualidad 
barroca novohispana: Siglos XVIly XVIII (Universidad de las Amé- 
ricas-Puebla [u.a.], Puebla, 2002). Sobre el monaquismo femenino, 
véase Kathleen Ann Myers, Neither Saints ñor Sinners: Writing 
the Lives of Women in Spanish America (Oxford University Press, 
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Oxford, 2003) y Kathryn Burns, Colonial Habits: Convenís and the 
Spiritual Economy of Cuzco, Perú (Duke University Press, Durham, 
NC, 1999). Hay otras reflexiones importantes sobre las mujeres y 
su papel en la iglesia y en la sociedad en Elsa Tamez, Las mujeres 
toman la palabra (Editorial DEL San José, 1989) y María Pilar Aqui- 
no, Nuestro clamor por la vida: Teología latinoamericana desde la 
perspectiva de la mujer (Editorial DEL, San José, 1992). 


Los documentos de Medellín están disponibles en dos volúmenes: 
La Iglesia en la actual transformación de América Latina a la luz del 
Concilio: Segunda conferencia general del Episcopado Latinoameri- 
cano (Secretariado General del CELAM, Bogotá, 1968). 


La obra que marca los inicios de la teología de la liberación es el 
libro de Gustavo Gutiérrez, Teología de la liberación: Perspectivas 
(Ediciones Sígueme, Salamanca, reedición, 2004). Una buena in- 
troducción, entre muchas, es Juan Luis Segundo, Liberación de la 
teología (Ediciones C. Lolilé, Buenos Aires, 1975). Más crítica es la 
postura de J. Andrew Kirk Liberation Theology: An Evangelical View 
from the Third World (John Knox Press, Atlanta, GA,1979). También 
merece consultarse la información bibliográfica en Therrin C. Dah- 
lin y otros, The Catholic Left in Latín America: A Comprehensive 
Bibliography (G.K. Hall, Boston, MA, 1981). 


Sobre el Protestantismo hasta el último cuarto del siglo XX, hay 
una buena bibliografía: John H. Sinclair, Protestantism in Latín 
America: A Bibliographical Guide (William Carey Library, South 
Pasadena, CA, 1976). Sidney Rooy, Misión y encuentro de culturas 
(Kairós, Buenos Aires, 2001) es una breve narración sobre los di- 
versos orígenes del Protestantismo. José Míguez Bonino, en Rostros 
del Protestantismo Latinoamericano (Nueva Creación, Buenos Aires, 
1995) ofrece una tipología útil. Véase también Gonzalo Báez-Ca- 
margo, Protestantes enjuiciados por la Inquisición en Iberoamérica 
(Casa Unida de Publicaciones, México, y Editorial La Aurora, Buenos 
Aires, 1960), Dow Kirkpatrick, Faith Born in the Struggle for Life: A 
Re-Readíng of Protestant Faith in Latín American Today (Eerdmans, 
Grand Rapids, MI, 1988) y Virginia Garrard-Burnett's Rethinking 
Protestantism in Latín America (Temple University Press, Philadel- 
phia, PA, 1993). Arturo Piedra, en Evangelización protestante en 
América Latina: Análisis de las razones que justificaron y promovi- 
eron la expansión protestante, 1830-1960 (Consejo Latinamericano 
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de Iglesias, Quito, 2000-2002) repasa la presencia protestante en esa 
región. Hay además numerosas monografías que centran la atención 
sobre un país, región o denominación. Entre ellas cabe mencionar: 
Washington Padilla La Iglesia y los dioses modernos: Historia del 
Protestantismo en el Ecuador (Corporación Editora Nacional, Quito, 
2008), Daniel P. Monti, Presencia del Protestantismo en el Rió de 
la Plata durante el siglo XIX (Editorial La Aurora, Buenos Aires, 
1969) y Rodolfo Plett El Protestantismo en el Paraguay: Su aporte 
cultura, económico y espiritual (Instituto Bíblico, Asunción, 1987). 
Aunque escrito hace algún tiempo, el libro de Emile G. Léonard O 
Protestantismo Brasileiro: Estudo de eclesiologia e historia social 
(ASTE, Sao Paulo, 1963) es todavía útil. Dos escritos de Jean-Pierre 
Bastían son de gran importancia: Protestantismo y sociedad en 
México (Ediciones CUPSA, México, 1983), Los disidentes: Sociedades 
protestantes y revolución en México (Fondo de Cultura Económica, 
México, 1989) e Historia del Protestantismo en América Latina 
(Ediciones CUPSA, México, 1990). Véase también la Historia del 
Protestantismo en América Latina, por Pablo Deiros (Fraternidad 
Teológica Latinoamericana, Buenos Aires, 1992). El libro de John 
H. Sinclair, Juan A. MacKay: Un escocés con alma latina (Ediciones 
CUPSA, México, 1990) nos permite ver algo de la visión misionera 
a mediados del siglo veinte. 


Dos libros escritos a fines del siglo XX sobre el crecimiento del 
Pentecostalismo son David Stoll, América Latina se vuelve protes- 
tante?: Las políticas de crecimiento evangélico (Abya Yala, Cayambe, 
Ecuador, 1990) y David Martin, Tongues of Fire: The Explosion of 
Protestantism in Latín America (Basil Blackwell, Oxford,1990). 


Se ha debatido mucho sobre el Pentecostalismo y su relación con 
el orden social. Christian Lalive d'Epinay, El refugio de las masas: 
Estudio sociológico del Protestantismo chileno (Editorial del Pacifico, 
Santiago de Chile, 1968) los critica fuertemente. Más moderadas 
son las posturas de Barbara Boudewijnse y otros en Algo más que 
opio: Una lectura antropológica delpentacostalismo latinoamericano 
y caribeño (Editorial DEL, San Josee, 1991) y de Stephen D. Glazier 
en Perspectives on Pentecostalism: Case Studies from the Caribbean 
and Latín America (University Press of America, Washington, 1980). 


Respecto al impacto del Pentecostalismo sobre otras iglesias, 
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HISTORIA DEL CRISTIANISMO 
EN AMERICA LATINA 


Desde la llegada de los conquistadores en el siglo XV hasta la difusión del 
movimiento Pentecostal en la actualidad, el cristianismo ha sido uno de los 
factores más determinantes en la vida de los países latinoamericanos. A la 
vez, el cristianismo refleja formas y culturas propias de nuestro 
continente, y los cambios que lo marcan en esta región están afectando 
otras regiones del mundo por medio de la inmigración y las 
comunicaciones a nivel global. Tomando muy en cuenta esta relación 
mutua entre el cristianismo que se desarrolló en América Latina y el 
cristianismo alrededor del mundo, esta obra describe los encuentros más 
importantes entre pueblos e ideas en relación con la fe cristiana. Lo hace 
mientras conduce al lector en un fascinante peregrinaje narrativo que 
tiene como protagonistas a exploradores, misioneros, campesinos, 
místicos, charlatanes, evangelistas, pastores, dictadores y mártires. Se 
trata de una síntesis magistral de la historia del cristianismo en América 
Latina—una historia que busca fomentar una comprensión equilibrada de 
los factores que afectan tanto al cristianismo como a todo el continente. 
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